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Inter  quos  praecipuus  debet  esse  praedicator 
verbi  Dei.  Oportet  enim  quod  ipsum  valde 
procul videre. Nam oportet eum videre ea quae 
fiunt  in  inferno,  ut  sciat  ea  ad  terrorem  aliis 
nuntiare.  Oportet  etiam videre  ea quae sunt in 
coelo, ut doceat ea appetere et sperare. Oportet 
etiam  videre  ea  quae  sunt  de  praesenti  et  de 
futuro, et non solum de futuro propinquo sed de 
futuro remotissimo, ut sciat docere quid erit  in 
judicio  finali,  immo  et  quid  erit  post  illud 
judicium  in  saeculum  saeculi.  Igitur  lumen 
naturalis  ingenii  non  sufficit  sibi,  sed  valde 
indiget lumine coelesti. In hujus figura habemus 
de illo praedicatore Gentium, beato Paulo, quod 
antequam  sibi  committetur  sanctae  praedica-
tionis officium, ipsomet narrante, sicut scriptum 
Act. 22o:  Media die subito circumfusit eum lux  
copiosa. 




La citazione qui posta in esergo deriva da una pagina di una delle più complete  artes 
praedicandi domenicane di pieno Trecento, il De modo componendi sermones di Tommaso di 
Galles, che godette, proprio in virtù della sua esaustività, di una discreta fortuna editoriale 
anche in tempi relativamente recenti, almeno da quando, quasi un secolo fa, Thomas Marie 
Charland la pubblicò in appendice alle sue pionieristiche indagini sull’ars praedicandi tardo-
medievale in qualità, assieme alla  Forma praedicandi di Roberto di Basevorn, di affidabile 
specimen del concreto modo di lavorare dei compilatori di  artes destinate a regolamentare 
quel complesso organismo retorico-stilistico che va sotto il nome di  sermo modernus.1 Una 
congiuntura editoriale particolarmente fortunata per questi due frati, le cui opere d’allora in 
poi hanno rappresentato, per chiunque nutra interessi per la storia della predicazione due e 
trecentesca, quasi il ruolo di dioscuri di quell’universo, al quale offrono, ancora oggi, una 
porta d’accesso privilegiata e un primo orientamento documentario.2 Per chiunque poi vi si 
accosti muovendo da interessi danteschi è quasi giocoforza, di fronte ad assunti come quello 
cui si accennava, rilevare qualcosa di più che una semplice rassomiglianza con la Commedia. 
Anche  solo  considerando  il  poema  di  Dante  dalla  specola  delle  sue  strutture  e  dei  suoi 
contenuti fondamentali e portanti così come si definiscono all’incrocio tra l’evidente finalità 
parenetica  affidata  a  una  rappresentazione  della  condizione  escatologica  delle  anime, 
assegnata al poema dall’investitura paradisiaca di Cacciaguida, e l’assunzione, sin dalle prime 
1 Ci si riferisce, ovviamente, al classico lavoro Th.M. Charland, «Artes praedicandi». Contribution à l’histoire  
de la rhétorique au Moyen Âge, Paris-Ottawa, Vrin-Institut d’Études Médiévales, 1936. Per aver sin da ora 
presente  l’ampiezza  di  questa  letteratura,  si  tengano  però  presenti  anche  H.  Caplan,  Medieval  «artes 
praedicandi»: a hand-list, New York-London, Cornell University Press-Oxford University Press, 1934 e Id., 
Medieval  «artes  praedicandi»:  a  supplementary  hand-list,  ivi,  1936  e,  per  un  quadro  più  recente  e 
aggiornato, M.G. Briscoe, B.H. Jaye, «Artes praedicandi» and «artes orandi», Turhout, Brepols, 1992.
2 Questo,  però,  unicamente  da  una  specola  contemporanea,  considerando  non  solo  l’ampia  diffusione 
manoscritta di entrambe le artes edite da Charland (cfr. Id., «Artes praedicandi» cit., pp. 94-95 e 81-82), ma 
anche la discreta fortuna editoriale di questo genere di letteratura: cfr. S. Gallik, «Artes praedicandi»: early 
printed editions, in «Medieval Studies», XXXIX (1977), pp. 477-89.
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terzine dell’opera, del modello paolino a emblema di un’esperienza oltremondana destinata a 
culminare  nell’azione  verbale  del  visionario  a  beneficio  morale  dell’umanità,  infatti,  non 
sfuggirà l’intima convergenza con quanto Tommaso ritiene  precipuus al  praedicator verbi  
Dei, ossia una solida competenza circa gli esiti escatologici dei diversi comportamenti terreni, 
sulla quale far leva per dar corpo a un apostolato in grado di offrire agli uomini un efficace 
soccorso spirituale, sul modello di quel san Paolo al quale più che ad altri fu eccezionalmente 
concessa l’ispirazione divina necessaria all’esercizio di tanto mandatum.
Nonostante  che, almeno a prima vista, Dante non faccia mai esplicito riferimento alla 
coeva predicazione mendicante nel definire il senso e il fine della propria opera, preferendo di 
norma  richiamarsi  a  modelli  più  prestigiosi  e  autorevoli  come,  appunto,  la  predicazione 
paolina,  anche  solo  alla  luce  di  questo  breve  raffronto  si  sarebbe  invogliati  a  una 
considerazione più attenta del rapporto tra la Commedia e la cultura omiletica del suo tempo, 
tanto  per  quanto  attiene  a  strutture  quintessenziali  della  Commedia quali  il  subiectum 
oltremondano,  la  finalità  parenetica  e  l’assunzione  del  modello  paolino  quanto,  a  voler 
spostare  su  di  un  altro  piano  gli  interessi  suscitati  da  questa  prima  suggestione,  per  il 
problema dell’eventuale  rapporto  tra  la  poesia  della  Commedia e  un’ars  rhetorica,  come 
quella dei Mendicanti, approntata per dar corpo verbale a un’operazione morale così affine a 
quella  che,  almeno  a  norma  dei  loci di  cui  si  è  detto,  Dante  stesso  si  prefigge,  con  la 
Commedia, di allestire in pro del mondo. Proprio al crocevia di simili suggestioni di colloca il  
presente lavoro, che ha inteso, appunto, affrontare il problema del rapporto tra Dante e la 
coeva predicazione mendicante da questa duplice specola. 
È merito della critica anglosassone l’aver posto con maggiore lucidità il problema dei 
rapporti tra predicazione e letteratura in epoca medievale, mostrando con chiarezza come lo si 
possa  affrontare  da  due  prospettive  distinte  e  complementari:  da  un  lato  lo  studio  della 
presenza di forme extra-omiletiche, nella fattispecie letterarie, nell’architettura retorica del 
sermone medievale e, dall’altro, quello degli influssi esercitati dalla tradizione omiletica su 
testi extra-omiletici, specie letterari. Sebbene, a ben vedere, entrambe le prospettive risultino 
percorribili con profitto anche da una specola dantesca, di fronte all’orizzonte interpretativo di 
cui si è detto, il confronto tra la Commedia dantesca e la coeva predicazione mendicante che 
qui si propone si colloca piuttosto sul secondo versante, affrontando i rapporti tra l’oratoria 
sacra tardo-medievale e un’opera che, per quanti e quanto profondi possano essere gli echi di 
matrice  omiletica  assunte nella  propria  compagine letteraria  e  stilistica,  non può in alcun 
modo  rientrare  nella  categoria,  pur  così  presente  alla  cultura  letteraria  duecentesca,  dei 
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sermoni in versi.3 
In questa sede si è cercato di saggiare entrambe le prospettive dischiuse dal brano del De 
modo di  cui  si  diceva avendo presenti  non solo le  raccomandazioni in  merito  delle artes 
praedicandi,  ma  anche  l’apporto  da  un  lato  della  ricca  tradizione  di  strumenti  di  lavoro 
instancabilmente approntati dai Mendicanti per facilitare il predicatore nella confezione dei 
sermoni (summae, indici, concordanze, sermonari modello, ecc.) e i sermoni effettivamente 
predicati,  con  l’ambizione  di  assumere  a  base  omiletica  dell’indagine,  oltre  alla  rigida 
normativa delle artes, la vasta congerie di testi e documenti a vario titolo orbitanti, tra Due e 
Trecento,  attorno  alla  macchina  retorica  e  parenetica  del  sermo  modernus.  Per  evidenti 
questioni  di  cronologia  interna  alla  storia  della  predicazione  medievale,  sono  gli  anni  a 
cavallo di quel Lateranense IV che, istituzionalizzandone le istanze, contribuisce in maniera 
determinante a precisare i contorni e i modi della predicazione mendicante ad offrirsi quale 
naturale termine  post quem  di una simile indagine. Tuttavia, sarebbe stato insidioso, specie 
per  il  concreto  rischio  di  eccedere  nell’apparentare  il  poema  dantesco  alla  coeva  pratica 
omiletica, non tenere nel debito conto anche la tradizione di lungo corso entro la quale l’ars  
praedicandi due e trecentesca si inserisce, offrendone una peculiarissima declinazione. A un 
simile ampliamento diacronico è stato poi necessario accompagnare un ulteriore ampliamento, 
questa volta sincronico, della prospettiva entro cui collocare il ragionamento. Infatti, come 
appare  evidente,  confrontare  la  Commedia con  la  coeva  oratoria  sacra  dei  mendicanti 
significa, innanzitutto, proporre una lettura del poema in quanto opera di letteratura religiosa 
e, dunque, impone, pena un’altrettanto cospicua serie di errori di prospettiva, un raffronto non 
solo  con  la  predicazione,  ma  anche  con  gli  altri  generi  della  letteratura  religiosa  tardo-
medievale, a cominciare da quella letteratura visionaria e profetica che più di altre sembra 
conformarsi al programma poetico della  Commedia dantesca. Entrambe le scelte, del resto, 
sembrano trovare un fertile terreno d’esercizio in rapporto a un genere, come il sermone, per 
sua stessa definizione votato, da un lato, alla trasmissione di un sapere (sia esso teologico, 
3  Gli studi anglosassoni cui si allude sono quelli di G.R. Owst, Literature and pulpit in medieval England: a  
neglected chapter in the history of English letters and of the English people, Oxford, Blackwell, 1961 e, in 
particolare,  di S.  Wenzel:  Preachers,  Poets  and the early English Lyric,  Princeton,  Princeton University 
Press, 1986  e quelli ora raccolti in Elucidations: medieval poetry and its religious backgrounds, Leuven-
Paris,  Peeters,  2010,  specialmente Medieval  Sermons  and  the  Study  of  Literature (pp.  1-16)  e  Poets,  
Preachers  and  the  Plight  of  Literary  Critics (pp.  213-41).  Per  l’area  italiana  cfr.,  invece,  accanto  alle 
fondamentali pagine dell’introduzione di padre Pozzi alle Dicerie sacre del Marino (in G.B. Marino, Dicerie 
sacre e La strage degli innocenti, a cura di G. Pozzi, Torino, Einaudi, 1960, pp. 11-65), Letteratura in forma 
di sermone. I rapporti tra predicazione e letteratura nei secoli XIII-XVI. Atti del Seminario di studi (Bologna 
15-17  novembre  2001),  a  cura  di  Ginetta  Auzzas  et  al.,  Firenze,  Olschki,  2003,  del  quale  si  tenga  qui 
particolarmente conto dei contributi di C. Delcorno (Letteratura in forma di sermone. Introduzione, pp. 1-8) 
e, per il cenno alla fortuna omiletica di Dante, O. Visani, Citazioni di poeti nei sermonari medievali (pp. 123-
45).
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esegetico o addirittura letterario) del quale si propone quale veicolo presso il proprio uditorio 
e che, dunque, richiede di essere vagliato anche alla luce delle tradizioni e dei motivi a cui,  
declinandoli in maniera del tutto peculiare, si riconnette e, dall’altro, a configurasi come «a 
fluid genre»,4 capace cioè di esercitarsi, non senza modificarne sensibilmente le fondamenta, 
su differenti generi letterari e, verrebbe da aggiungere, di piegare ai propri fini anche forme 
letterarie diverse dalla predica structu sensu. 
Il lavoro si divide in due parti: una prima dedicata ai problemi sollevati dal confronto tra 
taluni assi portanti della Commedia dantesca, quali la tematica oltremondana e l’aura profetica 
del  suo autore,  con l’ampio  retroterra  culturale  che  le  brevi  osservazioni  di  Tommaso di 
Galles  presuppongono,  e  una  seconda concentrata,  invece,  sul  rapporto  tra  la  retorica del 
poema dantesco e quella della coeva predicazione mendicante. Nella prima parte del lavoro, 
dunque, ci si concentrerà in particolare sull’analisi delle convergenze “programmatiche” tra la 
Commedia dantesca  e  il  coevo  apostolato  mendicante,  ossia  da  un  lato  sulla  questione 
dell’efficacia  parenetica  della  rappresentazione  delle  sorti  escatologiche  dei  differenti 
comportamenti  morali  degli  uomini  e,  dall’altro,  sulla  questione,  per  molti  versi 
complementare  a  quest’ultima,  delle  venature  profetiche  che  gli  stessi  predicatori  tardo-
medievali attribuiscono al proprio esercizio parenetico. I primi due capitoli mirano a collocare 
l’operazione compiuta da Dante con la Commedia nel quadro della cultura e della letteratura 
religiosa due e trecentesca al fine di offrire, assieme a un’interpretazione storica di taluni assi 
portanti del poema, anche un quadro di riferimento ai riscontri più puntuali che, a partire dal 
terzo capitolo, interesseranno maggiormente il lavoro. Tuttavia, mentre nel terzo capitolo si è 
cercato di offrire al discorso sviluppato nei primi due un ulteriore riscontro testuale spostando 
il ragionamento su quella sorta di personaggio implicito della Commedia che è il suo stesso 
autore, nei tre capitoli della seconda parte l’attenzione si concentra sulla presenza nel dettato 
del poema di strutture, schemi e retoriche di natura omiletica, senza obliare neppure in questo 
caso  l’importanza  di  uno  sguardo  allargato  a  comprendere  anche  le  più  ampie  maglie 
dell’evoluzione  medievale  degli  stili  ecclesiastici,  a  partire  almeno  dal  quel  De doctrina 
christiana di  Agostino  che  dell’ars omiletica  dei  Mendicanti  costituisce  il  retroterra 
fondamentale.
4 Si assume qui la felice metafora acquatica coniata da B.M. Kienzle, The Typology of Medieval Sermon and  
its Development in the Middle Ages: Report on Work in Progress, in De l’homélie au sermon. Histoire de la  
prédication médiévale. Actes du Colloque internationale de Louvain-la-Neuve (9-11 juillet 1992), éd. par J.  
Hamesse et X. Hermand, Louvain-la-Neuve, Institut d’études médiévales,  1993, pp. 83-102, p. 88: «The 
sermon is a fluid genre, related to the letter, the treatise and the commentary (and also to the speech, the  
shorter vitae and the principia of university masters) and often transformed to and from those genres».  Ma 
cfr. anche, della stessa, l’introduzione al volume The Sermon, Turnhout, Brepols, 2000, pp. 143-174, pp. 168-
71, p. 168.
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Pur non potendo propriamente parlare di una concreta tradizione di studi sull’argomento, 
occorre però precisare che esiste un ristretto manipolo di contributi sui rapporti tra Dante e la 
predicazione medievale, a tal punto significativo da costituire un solido retroterra critico allo 
svolgimento  di  un  simile  argomento.5 È,  del  resto,  ormai  consuetudine  di  lungo  corso 
includere il vasto corpus di prediche volgari di Giordano da Pisa tra il carnet di documenti da 
tener presenti nel compilare un commento perpetuo alla  Commedia, anche se raramente nel 
chiosarne in concreto i  versi se  ne traggono argomenti diversi  da talune considerazioni di 
ordine linguistico, continuando così una lunga tradizione incline a guardare alla predicazione 
giordaniana come a uno straordinario documento della lingua trecentesca, o  da riscontri di 
ordine  contenutistico  o  dottrinale,  senza  però  che  eventuali  consonanze  in  questo  senso 
assumano  un  ruolo  diverso  da  quello  di  testimonianze  interdiscorsive  di  un  sapere  o  di 
un’imagery diffusa in epoca tardo-medievale ben oltre le specificità omiletiche dello stile di 
Giordano. In quest’ottica, insomma, non ci si discosterebbe troppo dal giudizio, a suo tempo 
formulato  da  Alfredo  Galletti  in  un  fondamentale  e  pionieristico  studio,  secondo  cui  fra 
Giordano è per molti versi «un commentatore autorevole ed eloquente di Dante e, cosa che lo 
rende  prezioso  ed  unico,  anteriore  alla  Divina  Commedia».6 Un atteggiamento,  del  resto, 
pienamente legittimato non solo, per quel che riguarda il primo tipo di chiose, dall’autorità 
cruscante di cui la lingua di Giordano ha sempre goduto, ma anche, venendo ora al secondo, 
dalle  oggettive  difficoltà  a  stringere  un qualche  vincolo  documentario  tra  la  predicazione 
giordaniana  e  la  cultura  dantesca  e,  per  quanto  concerne  entrambe,  da  un  ben  preciso 
orientamento impresso alla critica dantesca sin dai primi decenni del secolo scorso. 
Sin da allora, infatti, sulla scia additata da Galletti si mossero già Francesco Torraca nel 
suo commento al poema, particolarmente ricco di schede giordaniane,7 Francesco Maggini, il 
quale procedette «facendo dei raffronti tra alcuni passi di fra Giordano e pensieri, immagini, 
espressioni di Dante»,8 e Aldo Vallone, al quale era ben chiaro che, affrontando il problema, 
5 Già negli anni ’30, d’altronde, l’Osip Mandel’štam di una notevole Conversazione su Dante avvertiva, pur 
senza  meglio  specificarla,  la  presenza  nella  Commedia,  di  un  «lessico  […]  da  predicatore»,  così  come 
neppure  Benedetto  Croce  aveva  mancato  di  definire,  pur  in  senso  spregiativo,  taluni  aspetti  dell’opera 
dantesca  come  «poesia  dell’oratoria».  Cfr.,  rispettivamente,  O.  Mandel’štam,  Conversazione  su  Dante 
(1933),  a cura di R. Faccani,  Genova, Il  Melangolo, 20032,  p. 48 e B. Croce, La poesia di Dante,  Bari, 
Laterza, 19404, p. 154.
6 A. Galletti, Frà Giordano da Pisa. Predicatore del secolo XIV, in «Giornale storico della letteratura italiana», 
XXXI (1898), pp. 1-48; 192-264, p. 217.
7 Cfr. La Divina Commedia di Dante Alighieri nuovamente commentata da Francesco Torraca, Milano-Roma-
Napoli, Albrighi, Segati, 19204  (la prima edizione rimonta al 1905, rispetto alla quale questa quarta è stata 
però riveduta e corretta), passim.
8 F. Maggini, Fra Giordano da Rivalto e Dante, in «Giornale dantesco», XXV (1922), ora in Id., Due letture 
dantesche inedite (Inf. XXIII e XXXII) e altri scritti poco noti, a cura di A. Preta, Firenze, Le Monnier, 1965, 
pp. 120-30, p. 120. Sulla medesima lunghezza d’onda si colloca, ancora in pieni anni ’60, A Bozzoli,  Due 
paragrafi sul prologo della «Divina Commedia», in «Aevum», XLI (1967), pp. 518-29, pp. 518-23, il quale 
11
«non si tratta di indicare altre fonti del pensiero dantesco […], quanto piuttosto per stabilire il  
patrimonio comune e il  fluire delle idee nel tempo», giungendo tutt’al  più a stabilire una 
qualche «consanguineità» tra due individui che, come Dante e Giordano, «leggevano gli stessi 
libri, frequentavano gli stessi ambienti e luoghi, avevano dimestichezza di situazioni a loro 
particolarmente note» e che «la lingua stessa nel suo insieme […] nasce quasi in un unico atto 
ed ha egual forza, calore e sicurezza».9 Eppure, di là dal tenore quasi tautologico di simili 
conclusioni, è proprio alle schede qui assommate da Vallone raccogliendo per la prima volta 
in  una  escussione sistematica  un  discreto  numero  di  raffronti  di  ordine  linguistico, 
immaginifico e concettuale tra la Commedia e le prediche del pisano che occorre guardare per 
presagire sin da allora, quasi inconsapevole, la svolta che, di lì a non troppi anni, avrebbe 
determinato l’inizio di una nuova stagione negli studi su Dante e la predicazione medievale.10 
Nei  decenni  successivi  si  è,  infatti,  proceduto,  soprattutto  ad  opera  di  un  esperto  della 
predicazione  tardo-medievale  come  Carlo  Delcorno,  a  documentare  ulteriormente  simili 
interferenze tra la retorica della predicazione e quella della  Commedia dantesca, allargando 
però il corpus dei riscontri anche alla predicazione latina duecentesca e agli strumenti, specie 
le  summae  exemplorum,  approntati  per  facilitare  il  predicatore  nell’esercizio  del  proprio 
officium, con particolare riguardo per quella, de vitiis et virtutibus, del domenicano Guglielmo 
Peraldo.  È  così  emersa  con sempre  maggiore  chiarezza  l’incidenza  di  generi  (il  sermone 
agiografico)  temi  (la  polemica  antiecclesiatica),  immagini  (talune  immagini  da  bestiario), 
chiude un raffronto tra il primo canto dell’Inferno e una predica giordaniana del 6 gennaio 1302 (la prima 
dell’ed. Narducci delle Prediche inedite del Beato Giordano da Rivalto dell’Ordine dei Predicatori recitate  
in Firenze dal 1302 al 1305, Bologna, Romagnosi, 1867) sì constatando che «i vari rilievi fatti pongono in 
evidenza delle corrispondenze incontrovertibili», ma concludendo che «Sono corrispondenze di moduli, di  
atteggiamenti, che non possono essere considerate in alcun modo delle vere e proprie fonti, ma soltanto degli  
elementi assunti da entrambi gli autori da un comune fondo culturale» (p. 523).
9 A. Vallone,  Dante e fra Giordano da Rivalta, in «Giornale italiano di filologia», XIX (1966), ora in Id., 
Ricerche dantesche, Lecce, Milella, 1967, pp. 113-32, pp. 114 e 131-32. Dello stesso si vedano però anche la 
voce Giordano da Pisa in Enciclopedia dantesca, Roma, Istituto dell’Enciclopedia Italiana, 1970-78, vol. III, 
p. 174.
10 Non che l’atteggiamento impresso alla critica dalle suggestioni di Galletti  manchi, però, di sopravvivere,  
talvolta con profitto, e correre, seppur minoritario, in parallelo a talune nuove tendenze e approcci. Basti, 
anzi,  pensare da un lato ai  copiosi  riferimenti  al  corpus giordaniano in uno dei  commenti  più recenti  e 
aggiornati alla  Commedia come quello di Anna Maria Chiavacci Leonardi (Milano, Mondadori, 1991-97), 
laddove figurano, assieme a Giordano, anche altri importanti documenti della predicazione due e trecentesca 
(il particolarissimo Ludus Schaccorum di Iacopo da Cessole, lo Specchio di vera penitenza del Passavanti, le 
prediche tedesche di Bertoldo da Ratisbona, ecc.), oppure quanto Emilio Pasquini ebbe a scrivere a margine 
dell’edizione Serventi del ciclo di prediche avventuali tenuto da Giordano a Firenze nel 1305 (Bologna, Il  
Mulino, 2006), considerando i rimandi danteschi ivi assommati dalla studiosa a commento di talune prediche 
da una specola avvertita anche della possibile ricezione di  taluni spunti  del  Dante infernale da parte del 
predicatore, arrivando, per questa via, ad «archiviare a malincuore il caso di Giordano da Pisa» dal momento 
che l’editrice «non legge in chiave intertestuale, ma topica, tutti i possibili riferimenti all’opera dantesca» 
(Riflessioni sulla genesi della  «Commedia», in  Dante e la fabbrica della «Commedia». Atti del convegno 
internazionale di studi (Ravenna, 14-16 settembre2006), a cura di A. Cottignoli et al., Ravenna, Longo, 2008, 
pp. 15-36, pp. 25-26).
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strategie  retoriche  (l’exemplum)  e  di  altri  tratti  tipici  del  linguaggio  dei  predicatori  nella 
Commedia dantesca.11 
Tuttavia, i lavori in proposito di Delcorno, che ad oggi costituiscono il più solido punto di 
partenza per qualsiasi indagine sull’argomento, non si limitano a portare a pieno compimento 
le ricerche primo-novecentesche culminate nel regesto procurato da Vallone, ma affrontano il 
problema tenendo opportunamente conto anche di talune altre prospettive, aperte, in maniera 
sostanzialmente  autonoma  rispetto  a  quelle  circa  il  linguaggio  dei  predicatori,  a  partire 
dall’analisi dei rapporti  della  Commedia con le  summae exemplorum compilate,  specie ad 
opera dei Mendicanti, tra Due e Trecento. È stata, in questo senso, Frances A. Yates ad aver 
intuito l’importanza di una simile letteratura per l’esegesi del poema dantesco, declinandone 
però gli spunti unicamente nell’ottica memoriale che maggiormente le premeva,12 mentre a 
Franco Mancini spetta il merito di aver riconosciuto nella Summa del domenicano Guglielmo 
Peraldo un’auctoritas dantesca, vera e propria miniera di informazioni, immagini e nozioni 
ben presenti alla memoria poetica dell’Alighieri e generalmente ricondotte all’influsso degli 
autori più disparati, ivi raccolti in comoda unità compendiosa.13
Di là dalla relativa esiguità degli studi in materia, appare evidente come un simile status 
quaestionis garantisca al discorso che qui si intende svolgere, specie per quel che concerne le 
singole  schede di  raffronto  oggetto  di  particolare  attenzione  nella  sua  seconda parte,  una 
solida base di partenza. Rispetto ad esso, però, non era solo importante incrementare di nuove 
unità lo schedario già proposto in queste sedi, come pure si è cercato di fare specie per talune 
questioni  sinora  non  rilevate  dalla  critica,  ma  anche,  e  forse  soprattutto,  inquadrare  e 
giustificare tanto i nuovi quanto i vecchi riscontri entro un quadro d’insieme che ne illustrasse 
con maggior precisione il peso e il ruolo nel poema, mirando, insomma, a collocarne il senso 
nel più ampio contesto di una lettura “religiosa” della  Commedia avvertita dei suoi rapporti 
11 Cfr. in particolare, C. Delcorno, Dante e l’«exemplum» medievale, in Letture classensi, vol. XII, ciclo curato 
da V. Branca, Ravenna, Longo, 1983, poi, col titolo Dante e Peraldo, in Id., «Exemplum» e letteratura. Tra  
Medioevo e Rinascimento, Bologna, Il Mulino, 1989, pp. 195-227; Id., Cadenze e figure della predicazione  
nel viaggio dantesco, in Letture classensi, vol. XV, ciclo curato da E. Pasquini, Ravenna, Longo, 1986, pp. 
41-60; Id., Schede su Dante e la retorica della predicazione, in Miscellanea di studi danteschi in memoria di  
Silvio Pasquazi, a cura di A. Paolella et al., Napoli, Federico & Ardia, 1993, vol. I, pp. 301-12; Id., Dante e il  
linguaggio  dei  predicatori,  in  Letture  classensi,  vol.  XXV,  Intertestualità  dantesca,  ciclo  curato  da  E. 
Pasquini, Ravenna, Longo, 1996, pp. 51-74; Id., Beatrice predicante («Par.» XXIX, 85-126), in «L’Alighieri». 
XXXV, n.s. 51 (2010), pp. 111-31. 
12 Ci si riferisce, naturalmente, a F.A. Yates,  L’arte della memoria  (1966), Torino, Einaudi, 19932, pp. 87-88, 
laddove, appunto,  si propone di guardare alla  Commedia come a «una  summa di similitudini ed esempi, 
disposti in ordine e distribuiti su uno sfondo universale». È merito di L. Bolzoni quello di aver in anni recenti 
proseguito ulteriormente lungo la linea tracciata dalla Yates, opportunamente depurandola da talune eccessive 
schematizzazioni e approfondendo in particolare l’argomento della memorabilità del poema dantesco: Dante 
o della memoria appassionata, in «Lettere italiane», LX/2 (2008), pp. 169-93.
13 Cfr. F. Mancini,  Un’«auctoritas» di Dante, in «Studi Danteschi», XLV (1968), poi in Id.,  Scritti filologici, 
Pisa, Giardini, 1985, pp. 137-62.
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tanto con i diversi generi della letteratura religiosa medievale quanto, in via privilegiata, con 
quella predicazione mendicante con la quale, a norma di quanto si è detto, sembra intrattenere 
una maggiore e più articolata affinità.
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Prima parte
Visione, scrittura e profezia tra poesia e predicazione
Immo vero et quod per hominem discendum est, 
sine superbia discat et, per quem docetur alius, 
sine superbia et sine invidia tradat quod accepit, 
neque temptemus eum cui credidimus, ne talibus 
inimici versutiis et perversitate decepti ad ipsum 
quoque audiendum evangelium atque discendum 
nolimus ire in ecclesias aut codicem legere aut 
legentem praedicantemque  hominem audire;  et 
exspectemus rapi «usque in tertium caelum, sive 
in  corpore  sive  extra  corpus»,  sicut  dicit 
apostolus, et ibi audire «ineffabilia verba, quae 
non licet homini loqui», aut ibi videre dominum 
Iesum  Christum  et  ab  illo  potius  quam  ab 
hominibus audire evangelium.
(Agostino, De doctrina christiana, proemium, 5)

CAPITOLO PRIMO
PERCORSI ESCATOLOGICI TRA POESIA E PREDICAZIONE
a. Dire l’aldilà: narratori, visionari, viaggiatori
Com’è noto, nella solenne definizione del fine sociale del programma parenetico della 
Commedia affidata alle parole di Cacciaguida nel Cielo di Marte si registra un importante 
richiamo alla retorica della predicazione tardo-medievale nel riferimento, a conclusione del 
discorso sulla necessità per Dante di comunicare, una volta tornato sulla terra, i  contenuti 
della sua visione, al carattere esemplare delle anime incontrate durante l’iter oltremondano e 
al conseguente valore esemplare che la loro esplicita menzione avrà nell’opera con cui Dante 
assolverà all’imperativo dell’avo. Per espressa volontà divina, sono state mostrate a Dante 
personaggio  «“pur  l’anime  che  son di  fama note”»  in  ragione  di  una  ben  precisa  logica 
psicagogica,  valida tanto nei riguardi di quel Dante personaggio da redimere attraverso la 
conoscenza del peccato quanto per il pubblico a cui egli dovrà, a norma delle stesse parole di 
Cacciaguida, riferire i contenuti della sua rivelazione affinché ne tragga un beneficio morale: 
«“che l’animo di quel ch’ode, non posa / né ferma fede per essempro ch’aia / la sua radice 
incognita e ascosa, //  né per altro argomento che non paia”» (Par. XVII, 138; 139-42). È, 
infatti, ormai opinione condivisa che il palinsesto di queste terzine sia proprio la retorica della 
predicazione  medievale,  da  sempre  sensibile  alla  straordinaria  capacità  dell’exemplum di 
facilitare i processi cognitivi dell’uditorio – «in fine vero, [praedicator] debet uti exemplis, 
quia  familiaris  est  doctrina  exemplaris»,  sentenzia  Alano  di  Lilla  in  quella  che  è 
tradizionalmente considerata la più antica  ars praedicandi e gli fanno eco pressoché tutti i 
predicatori, gli autori di artes e i compilatori di summae exemplorum dei secoli successivi –,1 
1 Alano di Lilla,  De arte praedicatoria, I (De praedicatione). Che l’allusione di Cacciaguida sia proprio alla 
letteratura  esemplare  promossa  e  coltivata  dagli  ordini  mendicanti  in  margine  all’attività  omiletica  è 
confermato da Carlo Delcorno, (Dante e l’«exemplum» medievale, in «Lettere italiane», XXXV (1983) e in 
Letture classensi, vol. XII, ciclo curato da V. Branca, Ravenna, Longo, 1983, ora, col titolo Dante e Peraldo, 
in Id., «Exemplum» e letteratura. Tra Medioevo e Rinascimento, Bologna, Il Mulino, 1989, pp. 195-227, pp. 
195-97). Cfr.,  anche, H.  Friedrich,  Die  Rechtsmetaphysik  der  «Göttlichen Komödie»,  Frankfurt  M., 
Klostermann, 1942, p. 39. Ad ogni modo su quest’aspetto dell’investitura di Cacciaguida cfr. anche infra.
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secondo un’intuizione che appare tanto più convincente se si tiene conto del fatto che comune 
a Dante e alla retorica della predicazione tardo-medievale non è solo una generica fiducia 
accordata  all’efficacia  parenetica  dell’exemplum,  ma  anche,  e  soprattutto,  la  precisa 
presentazione di una simile retorica analogica come esito di un adeguamento alle modalità 
adottate  dalla  divinità  stessa  per  manifestare  se  stessa  e  le  più  ardue  dottrine  teologiche 
all’uomo: è Cristo stesso,  «summa Dei sapientia», ad avere per primo reso la  «subtilitatem 
predicationis et doctrine grossam quasi corpoream et visibilem […], muniens et vestiens eam 
diversis  similitudinibus,  parabolis,  miraculis  et  exemplis  ut  eius  doctrina  citius  caperetur, 
facilius cognoscetur, fortius in memoria retinetur et efficacius opere adimpletur», argomenta 
infatti Stefano di Borbone nel prologo di una delle più fortunate summae exemplorum tardo-
medievali.2 Non a caso,  quindi,  guardando all’intero poema da questa specola si è potuto 
leggerne l’intera  organizzazione  strutturale  come  «una  summa di  similitudini  ed  esempi, 
disposti in ordine e distribuiti su uno sfondo universale» e si è potuto parlare della Commedia 
come della «più grande e […] più bella  summa di similitudini e di esempi tra le tante che 
instancabilmente furono composte in tutta Europa, particolarmente ad opera dei Mendicanti, 
tra il XIII e il XV secolo», rimarcando in entrambi i casi un forte legame tra la retorica del 
poema  dantesco  e  un  assunto  cardine  della  nuova  rhetorica  sacra piegata  dagli  ordini 
mendicanti all’esercizio dell’apostolato.3
Tuttavia,  più  che  le  precise  implicazioni  che,  nello  specifico,  un  simile  riferimento 
comporta, per ora preme rilevare, su un piano più generale, come sia Dante stesso, in un punto 
semanticamente e strutturalmente cruciale della Commedia come il chiarimento della natura e 
delle  finalità  dell’iter oltremondano  nel  canto  centrale  del  Paradiso,4 a  fare  esplicito 
riferimento  a  quel  particolare  settore  della  rhetorica  sacra tardo-medievale  che  è  la 
predicazione per definire il carattere e il fine della propria opera. Prima di trarre le debite 
conseguenze dal riferimento alla retorica dell’exemplum nelle parole di Cacciaguida, occorre, 
quindi, considerare il contesto in cui questo si inserisce.
Di fronte alla prospettiva dell’esilio, tratteggiata in tutta la sua durezza da Cacciaguida 
nella prima parte del canto (vv. 13-99),  Dante personaggio matura il  dubbio che rivelare,  
2 Stefano di Borbone, Tractatus de diversis materiis praedicabilibus, Prologus. Sui rapporti dell’exemplum con 
la retorica biblica è ora possibile ricorrere a  Le tonnerre des exemples. «Exempla» et médiation culturelle  
dans l’Occident médiéval, édité par M.A. Polo de Beaulieu et al., Rennes, Presses Universitaires de Rennes, 
2010, al quale ci si limita a rimandare in attesa dell’ulteriore discussione di questi temi infra.
3 Le citazioni sono tratte, rispettivamente, da F.A. Yates, L’arte della memoria (1966), Torino, Einaudi, 19932, 
p. 87 e da C. Delcorno, Dante e Peraldo cit., p. 198.
4 Sulla centralità, tematica e strutturale, del XVII canto del Paradiso nell’economia dell’intero poema basti il 
rinvio alla recente lectura offerta da Giuseppe Ledda: Autobiografismo profetico e costruzione dell’identità.  
Una lettura di «Paradiso» XVII, in «L’Alighieri», LI, n.s. 36 (2010), pp. 87-113.
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come gli è già stato ordinato da Beatrice di fronte alla processione edenica,5 quel che ha visto 
nel corso dell’iter oltremondano possa sfavorirlo presso i signori  che,  a detta dello stesso 
Cacciaguida, lo ospiteranno e sosterranno una volta bandito da Firenze, ma al contempo teme 
che, tacendo il contenuto della rivelazione che gli è stata concessa, possa perdere la fama 
presso i posteri. Cacciaguida, allora, lo rassicura e lo conforta ribadendo l’ordine di Beatrice a 
manifestare  la  visione  e  definendo  la  finalità  didattica  e  morale  di  quella  che  sarà  la 
Commedia:
«Ben veggio, padre mio, sí come sprona 
lo tempo verso me, per colpo darmi
tal, ch’è piú grave a chi piú s’abbandona;
per che di provedenza è buon ch’io m’armi,
sí che, se loco m’è tolto piú caro,
io non perdessi li altri per miei carmi.
Giú per lo mondo sanza fine amaro,
e per lo monte del cui bel cacume
li occhi de la mia donna mi levaro,
e poscia per lo ciel, di lume in lume,
ho io appreso quel che s’io ridico,
a molti fia sapor di forte agrume;
e s’io al vero son timido amico,
temo di perder viver tra coloro
che questo tempo chiameranno antico».
La luce in che rideva il mio tesoro
ch’io trovai lí, si fé prima corusca,
quale a raggio di sole specchio d’oro;
indi rispuose: «Coscïenza fusca 
o de la propria o de l’altrui vergogna
pur sentirà la tua parola brusca.
Ma nondimen, rimossa ogne menzogna,
tutta tua visïon fa manifesta;
e lascia pur grattar dov’è la rogna.
Ché se la voce tua sarà molesta
nel primo gusto, vital nodrimento
lascerà poi, quando sarà digesta.
Questo tuo grido farà come vento,
che le piú alte cime piú percuote;
e ciò non fa d’onor poco argomento.
Però ti son mostrate in queste rote,
nel monte e ne la valle dolorosa
pur l’anime che son di fama note,
che l’animo di quel ch’ode, non posa
né ferma fede per essempro ch’aia
la sua radice incognita e ascosa,
né per altro argomento che non paia».
(Par. XVII, 106-42)
Innanzitutto  preme  notare  che  il  richiamo  alla  finalità  esemplare  della  Commedia  
conclude un complesso e articolato discorso di Cacciaguida, interamente giocato sui toni e sui 
temi propri del linguaggio dell’investitura profetica: di fronte ai timori e alle paure di Dante 
personaggio, Cacciaguida ribadisce la necessità di riferire al mondo ciò che egli per grazia 
divina ha appreso visitando l’oltremondo.6 L’intera risposta si inserisce quindi in una precisa 
5 Cfr.  Purg.  XXXII, 103-05:  «“Però, in pro del mondo che mal vive, / al carro tieni or li occhi, e quel che 
vedi, / ritornato di là, fa che tu scrive”».
6 Come non mancano di  sottolineare pressoché tutti  i  commenti  più recenti  e aggiornati.  Cfr.,  almeno,  N. 
Mineo,  Profetismo e  apocalittica  in  Dante.  Strutture  e  temi  profetico-apocalittici  in  Dante:  dalla  «Vita 
Nuova» alla «Divina Commedia», Università di Catania, Pubblicazioni della Facoltà di Lettere e Filosofia, 
1968, pp. 154-58 e R. D’Alfonso, Il dialogo con Dio nella «Divina Commedia», Bologna, Clueb, 1988, pp. 
29-41. Sul profetismo dantesco si tengano però presenti anche, accanto al classico B. Nardi, Dante profeta, in 
Id.,  Dante e la cultura medievale, nuova edizione a cura di P. Mazzantino, Roma-Bari, Laterza, 1990, pp. 
265-326 e alla voce Profetismo di R. Manselli nella Enciclopedia Dantesca, Roma, Istituto dell’Enciclopedia 
Italiana, 1970-78, vol. IV, pp. 695-99, almeno alcune delle indagini più recenti: G. Gorni,  Spirito profetico  
duecentesco e Dante, in Letture Classensi, vol. XIII, ciclo curato da M. Corti, Ravenna, Longo, 1984, pp. 49-
68, ora in Id., Lettera nome numero. L’ordine delle cose in Dante, Bologna, Il Mulino, 1993, pp. 109-31; R. 
Jacoff, Dante, Geremia e la problematica profetica, in Dante e la Bibbia. Atti del Convegno Internazionale 
promosso da «Biblia» (Firenze 26-27-28 settembre 1986), a cura di G. Barblan, Firenze, Olschki, 1988, pp. 
113-23; L. Battaglia Ricci, Scrittura sacra e «sacrato poema», ivi, pp. 295-321; A.A. Iannucci, Dante: poeta 
o profeta?, in «Per correr miglior acque…». Bilanci e prospettive degli studi danteschi alle soglie del nuovo  
millennio, Atti del Convegno di Verona-Ravenna (25-29 ottobre 1999), Roma, Salerno, 2001, vol. I, pp. 93-
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trafila di  loci paralleli interna al poema, quale tassello essenziale del complesso mosaico di 
ammonimenti  con cui diversi  personaggi del  poema danno precisa e definitiva risposta  al 
dubbio  che  scoraggiava  Dante  personaggio  a  intraprendere  l’«altro  vïaggio»  (Inf. I,  91) 
prospettato da Virgilio: «“Ma io, perché venirvi? o chi ’l concede? / Io non Enea, io non Paulo 
sono; / me degno a ciò né io né altri ’l crede”» (Inf. II, 31-33). Già Beatrice aveva ordinato a 
Dante  personaggio  di  prestare  attenzione  alle  vicende  allegoriche  del  carro  della  Chiesa 
nell’Eden per poi riferirne le sorti ai mortali («“Però, in pro del mondo che mal vive, / al carro 
tieni or li occhi, e quel che vedi, / ritornato di là, fa che tu scrive”», Purg. XXXII, 103-05) e 
saranno poi le autorevoli parole di san Pietro a riconfermare un simile ordine, chiosando la 
sua lunga invettiva antipapale con un analogo riferimento alla necessità di riferirne i contenuti 
una volta tornato sulla terra («“E tu, figliuol, che per lo mortal pondo / ancor giú tornerai, apri 
la  bocca,  /  e  non asconder  quel  ch’io  non ascondo”»,  Par. XXVII,  64-66),  che  riprende, 
variandole, le parole con cui Beatrice suggella la profezia del «cinquecento diece e cinque» 
(Purg. XXXIII, 43): «“Tu nota; e sí come da me son porte, / cosí queste parole segna a’ vivi / 
del  vivere  ch’è  un  correre  alla  morte”»  (vv.  52-54).  In  questo  contesto  le  parole  di 
Cacciaguida, pur facendo sistema con le altre investiture ed essendo quindi tramate secondo i 
dettami  di  una  topica  precisamente  definita  sia  contenutisticamente  che  linguisticamente, 
mantengono una rilevanza e una specificità assolutamente eccezionali.  Infatti,  il  XVII del 
Paradiso non è  solo il  canto dell’atteso scioglimento delle  diverse profezie  post  eventum 
relative all’esilio raccolte da Dante personaggio nel corso dell’iter oltremondano, ma è anche 
il luogo in cui il Leit-motiv dell’investitura profetica assume la sua più completa e articolata 
formulazione, rispetto al quale le altre occorrenze, precedenti e successive, assumono il valore 
di anticipazioni e corollari.
Non sorprende allora che, rispetto alle altre, l’investitura di Cacciaguida abbia una portata 
più generale,  le  cui  ricadute interessano non solo un particolare episodio o uno specifico 
discorso, ma investono le radici stesse di tutta l’esperienza oltremondana dantesca. Infatti, se 
gli  ordini  di  Beatrice  fanno  riferimento,  nello  specifico,  unicamente  alle  trasformazioni 
dell’albero edenico («“al carro tien or gli occhi [...]”», Purg. XXXII, 104) e a una particolare 
profezia vaticinante («“[...] queste parole segna a’ vivi”», XXXIII, 53), e se l’investitura di 
san Pietro è  esplicitamente legata  alla sola invettiva dell’apostolo («“e non asconder  quel 
ch’io  non  ascondo”»,  Par. XXVII,  66),  la  necessità  di  riferire  la  visione  pronunciata  da 
Cacciaguida  si  apre  a  comprendere,  all’insegna  della  missione  profetica,  l’esperienza 
114; R. Osculati, La profezia nel pensiero di Dante, in Il pensiero filosofico e teologico di Dante Alighieri, a 
cura di A. Ghisalberti, Milano, Vita e Pensiero, 2001, pp. 39-57 e R. Wilson,  Prophecies and Prophecy in 
Dante’s «Commedia», Firenze, Olschki, 2007.
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oltremondana di Dante personaggio  tout court.  Le parole dell’avo non sono limitate a un 
particolare momento della visione, ma investono le radici stesse del perché la grazia divina ha 
concesso a un vivente l’esperienza dell’oltretomba.
In linea con il tópos dell’investitura profetica, il significato delle parole di Cacciaguida è 
che a Dante è stata concessa una particolare visione affinché egli ne possa riferire i contenuti 
al resto dell’umanità, favorendone così il progresso sulla via della salvezza. Nello specifico, il 
portato edificante della visione dantesca e della sua denuntiatio7 nella Commedia – sul doppio 
binario,  privato  e  pubblico  insieme,  dell’utilitas personale  di  Dante  e  di  quella  generale 
dell’intera umanità – è qui esplicitamente legato all’esperienza oltremondana, alla visione e 
alla  conseguente  rappresentazione  dello  «status  animarum  post  mortem»,  per  usare 
l’espressione con cui nell’Epistola a Cangrande si definisce il subiectum del poema (Ep. XIII, 
8,  24):  «“Però  ti  son  mostrate  in  queste  rote,  /  nel  monte  e  ne  la  valle  dolorosa  /  […] 
l’anime”»  (Par. XVII,  136-38).  Nelle  parole  di  Cacciaguida  assume  quindi  completa  ed 
esplicita  formulazione  un  assunto  che  traspare  in  controluce  anche  nelle  altre  investiture 
profetiche  del  poema  e  che,  guardando  all’intera  Commedia dalla  specola  del  XVII  del 
Paradiso, porta direttamente alle radici ideologiche che soggiacciono all’inventio stessa della 
Commedia, alla scelta cioè di scrivere un poema sull’aldilà.8 L’azione profetica in favore del 
mondo per aiutarlo a uscire dal peccaminoso e degenere stato in cui versa e avvicinarlo a Dio, 
il «vital nodrimento» (v. 131) di cui parla l’avo, passa attraverso la dimostrazione al «mondo 
che mal vive» (Purg. XXXII, 103) dello stato delle anime dopo la morte, «prout merendo et 
demerendo per arbitrii libertatem iustitie premiandi et puniendi» (Ep. XIII, 11, 34), di modo 
che possa prendere atto degli esiti oltremondani delle diverse condotte di vita sulla terra. Alla 
formulazione di quest’idea Dante non è certo arrivato da solo e, quindi, la sua assunzione a 
cardine  dell’impostazione  generale  della  Commedia impone  di  mettere  in  gioco  una  fitta 
trama di riferimenti per ricostruire il retroterra culturale di una simile dichiarazione di intenti. 
Com’è  noto,  nel  II  canto  dell’Inferno,  di  fronte  all’arduo  viaggio  oltremondano  che 
Virgilio gli ha succintamente ma compiutamente annunciato, Dante manifesta notevoli dubbi 
sulla liceità di una simile impresa, temendo che la sua «venuta non sia folle» (Inf. II, 35), e 
chiama in causa due prestigiosi modelli per fornire una pietra di paragone adeguata all’ iter 
7 Si adotta il termine nel senso tecnico che ha nella riflessione medievale sul problema del profetismo: cfr., a  
titolo  puramente  esemplificativo,  S.  Bonaventura,  Commentarium  in  Evangelium  S.  Ioannis,  VI,  33: 
«prophetia  habet  duos  actus:  unum  principalem,  scilicet  visionem;  alium  secondarium,  scilicet  
denuntiationem».  Per  una rassegna critica di  passi  simili  in ottica dantesca cfr.  N.  Mineo,  Profetismo e 
apocalittica cit., pp. 19-44 e in particolare la p. 28.
8 Nessun dubbio che «la descrizione più semplice [della Commedia] potrebbe essere quella di un poema che 
racconta un viaggio nell’aldilà. E quindi la prima tradizione in cui il poema dantesco si inserisce è quella  
della letteratura medievale di viaggi e visioni dell’aldilà» (G. Ledda, Dante, Bologna, Il Mulino, 2008, p. 53).
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che la guida gli prospetta, la discesa agli inferi di Enea e il raptus di san Paolo al terzo cielo. 
Entrambi  questi  modelli  esemplari  sono  accomunati  da  Dante  nel  segno  di  una  visione 
provvidenziale della storia per cui alla straordinaria grazia concessa da Dio a Enea e a Paolo è 
possibile trovare un’adeguata giustificazione solo tenendo conto della funzione pubblica delle 
rispettive esperienze oltremondane. In questo modo viene attribuito sia all’ipotesto classico 
sia  a quello  biblico un carattere  affine a quella  che,  stando alle  parole  di  Cacciaguida,  è 
l’esperienza oltremondana dantesca, che in questo modo diviene l’ultima delle tre esperienze 
in  vita  dell’aldilà  storicamente  volute  dalla  divina  provvidenza  in  vista  di  una  funzione 
pubblica, diretta a tutta l’umanità. Se, da un lato, Enea fonderà la sede del papato e san Paolo 
recherà conforto alla fede, Dante, dall’altro, è chiamato, a norma dell’ulteriore e definitiva 
investitura  di  san  Giacomo,  all’esperienza  dei  tre  regni  oltremondani  per  confortare  la 
speranza degli uomini:9
«Tu dici che di Silvïo il parente, 
corruttibile ancora, ad immortale 
secolo andò, e fu sensibilmente.
Però, se l’avversario d’ogne male 
cortese i fu, pensando l’alto effetto 
ch’uscir dovea di lui, e ’l che e ’l quale 
non pare indegno ad omo d’intelletto;
ch’e’ fu de l’alma Roma e di suo impero 
ne l’empireo ciel per padre eletto: 
la quale e ’l quale, a voler dir lo vero, 
fu stabilita per lo loco santo 
u’ siede il successor del maggior Piero. 
Per quest’ andata onde li dai tu vanto, 
intese cose che furon cagione 
di sua vittoria e del papale ammanto.
Andovvi poi lo Vas d’elezïone, 
per recarne conforto a quella fede 
ch’è principio a la via di salvazione». (Inf. II, 13-30)
«Poi che per grazia vuol che tu t’affronti 
lo nostro Imperadore, anzi la morte, 
ne l’aula piú secreta co’ suoi conti, 
sí che, veduto il ver di questa corte, 
la spene, che là giú bene innamora, 
in te e in altrui di ciò conforte,
dí quel ch’ell’è, dí come se ne ’nfiora 
la mente tua, e dí onde a te venne». (Par. XXV, 40-47)
Tuttavia, occorre notare che la creazione di una simile filiera di esperienze consimili è il 
frutto di una profonda rilettura dantesca dei modelli di riferimento. Sebbene la nekuía di Enea 
abbia,  nell’economia del poema classico, un forte valore pubblico ospitando i conforti e i 
9 Cfr. G. Ledda, Dante e la tradizione delle visioni medievali, in Letture classensi, vol. XXXVII, Le tre corone  
/ Modelli e antimodelli della «Commedia», ciclo curato da M. Picone, Ravenna, Longo, 2008, pp. 119-42, pp. 
141-42.
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consigli  che favoriranno l’eroe nella  fondazione di Roma – Anchise,  infatti,  «Incenditque 
animum famae venientis amore» e mostra a Enea «quo quemque modo fugiatque feratque 
laborem»  –10 e  quindi  nell’inverarsi  della  profezia  epidittica  di  Anchise  –  «Nunc  age, 
Dardaniam prolem quae  deinde  sequatur  /  gloria,  qui  maneant  Itala  de  gente  nepotes,  / 
inlustris animas nostrumque in nomen ituras, /  expediam dictis  et te tua fata docebo» –,11 
l’esperienza oltremondana prende le mosse da una richiesta dello stesso Enea, motivata da 
uno scopo assolutamente  privato  e  familiare  e  formulata  solo  dopo che  la  Sibilla  ha  già 
vaticinato a Enea le sue sorti una volta sbarcato in Italia: «Unum oro: quando hic inferni ianua 
regis / dicitur et tenebrosa palus Acheronte refuso, / ire ad conspectum cari genitoris et ora / 
contingat, doceas iter et sacra ostia pandas».12 Esiste quindi, rispetto al testo virgiliano, non 
solo una ovvia differenza contenutistica, relativa al fatto che per Virgilio l’utilitas è imperiale 
mentre per Dante è cristiana, ma anche una sensibile differenza strutturale, per cui nel poema 
classico la discesa agli inferi, pur assumendo un carattere non esornativo, pare giustificata da 
un interesse di carattere personale,  mentre nel poema dantesco avrà una funzione sociale e 
pubblica del tutto analoga a quella che lui stesso attribuirà alla  Commedia.13 Frutto di una 
simile rilettura personale della fonte è pure la giustificazione del raptus paolino, il resoconto 
biblico del quale tace del tutto circa il perché della concessione della grazia, concentrandosi 
invece sul problema della corporeità dell’esperienza oltremondana e quello dell’effabilità dei 
contenuti celesti rivelati all’apostolo: 
Scio hominem in Christo ante annos quattuordecim, sive in corpore nescio sive extra corpus 
nescio, Deus scit, raptum huiusmodi usque ad  tertium caelum. Et scio huiusmodi hominem, 
sive in corpore sive extra corpus nescio, Deus scit, quoniam raptus est in Paradisum et audivit  
arcana verba, quae non licet homini loqui.14 
10 Virgilio, Aen. VI, vv. 889-92.
11 Ivi, vv. 756-59.
12 Ivi, vv. 106-09.
13 Si tratta del primo tra gli indizi disseminati nel poema che permettono di ricostruire l’orizzonte interpretativo 
da  cui  Dante  guarda  all’Eneide,  nell’ottica  di  un’operazione  complessiva  sulla  cui  importanza  ha  posto 
l’accento già  da  L.  Battaglia  Ricci,  Scrittura sacra e «sacrato poema» cit.,  pp.  304-05.  Ma cfr.  anche, 
almeno, D. Comparetti,  Virgilio nel Medioevo, Firenze, La Nuova Italia, 19552; D. Consoli e A. Ronconi, 
voce  Virgilio,  in Enciclopedia  Dantesca cit.,  vol.  V, pp. 1031-49 e G. Padoan,  Tradizione e fortuna del  
commento all’«Eneide» di Bernardo Silverstre, in «Italia medioevale e umanistica», III (1960), ora in Id., Il  
pio Enea e l’empio Ulisse. Tradizione classica e intendimento medievale in Dante , Ravenna, Longo, 1977, 
pp. 207-22.
14 2 Cor. 12, 2-4. Sulla ricezione del modello paolino nella Commedia cfr., almeno, G. Petrocchi, San Paolo in  
Dante, in Dante e la Bibbia cit., poi in Id., La selva del protonotaro. Nuovi studi danteschi, Napoli, Morano, 
1988, pp. 65-82, e per quella di questo passo in particolare G. Ledda,  La guerra della lingua. Ineffabilità,  
retorica e narrativa nella «Commedia» di Dante, Ravenna, Longo, 2002, pp. 243-58. Da ultimo cfr. anche G. 
Di  Scipio,  The  Presence  of  Pauline  Thought  in  the  Works  of  Dante,  Lewingston-Queenston-Lampeter, 
Mellen, 1995 e, da ultimo, G. Ledda, Modelli biblici nella «Commedia»: Dante e san Paolo, in La Bibbia di  
Dante. Esperienza mistica, profezia e teologia biblica in Dante. Atti del Convegno internazionale di Studi, 
Ravenna 7 novembre 2009, a cura di Id., Ravenna, Centro Dantesco dei Frati Minori Conventuali, 2011, pp. 
179-216.
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Più che il parallelismo delle tre esperienze escatologiche in sé, interessa quindi notare 
come,  nell’istituire  una  simile  trafila  esemplare,  Dante  attribuisca  alla  sua  e  alle  due 
esperienze  oltremondane  assunte  esplicitamente  a  modello  una  comune  matrice  legata 
all’utilità pubblica delle rivelazioni ottenute per grazia divina, assente o non esplicitamente 
presente  negli  originali,  ma  perfettamente  in  linea  non  solo  con  un  preciso  tópos  della 
tradizione del profetismo giudeo-cristiano, ma anche con un solido Leit-motiv della letteratura 
visionaria medievale.
Il motivo stesso dell’investitura profetica, lo strumento con cui Dante attribuisce alla sua 
esperienza un’utilitas pubblica e sociale, e con esso l’idea stessa che il contenuto sia rivelato 
al  soggetto  affinché  lo  riferisca  a  beneficio  dell’umanità,  affonda  le  proprie  radici  nella 
tradizione del profetismo giudaico e, di qui, passa a diventare una delle matrici essenziali 
della letteratura visionaria e apocalittica cristiana.15 Più volte nei testi profetici dell’Antico 
Testamento  la  divinità  ordina  al  soggetto  visionario  di  riferire  al  mondo  la  rivelazione 
ricevuta. «Tu ergo accinge lumbos tuos et surge et loquere ad eos omnia quae ego praecipio 
tibi.  Ne  formides  a  facie  eorum,  nec  enim  timere  te  faciam  vultum  eorum»  viene 
esplicitamente detto al profeta Geremia e si tratta solo di uno dei numerosi esempi biblici di 
investitura profetica,16 a cui farò eco, a conclusione del Nuovo Testamento, il reiterato ordine 
di riferire i contenuti della visione nell’Apocalisse giovannea:
Apocalypsis Iesu Christi, quam dedit illi Deus palam facere servis suis «quae oportet fieri 
cito», et significavit mittens per angelum suum servo suo Ioanni, qui testimonium perhibuit 
verbo  Dei,  et  testimonium Iesu  Christi,  quaecumque  vidit.  Beatus  qui  legit  et  audit  verba 
prophetiae huius et servat ea quae in ea scripta sunt: tempus enim prope est. 
[…]
Fui in spiritu in dominica die et audivi post me vocem magnam tamquam tubae dicentis: 
Quod vides scribe in libro et mitte septem ecclesiis, quae sunt in Asia.17
15 È stato rilevato come, di contro, sia nella letteratura classica che in quella islamica sia spesso presente la 
proibizione ai soggetti di una esperienza oltremondana di rivelarne i contenuti. Cfr.  G. Ledda,  Dante e la  
tradizione  della  visioni  medievali  cit., pp.  124-27. La  presenza  del  modello  profetico  nella  letteratura 
visionaria cristiana è stato giustamente considerato uno «stratagemma letterario per giustificare la rivelazione 
della visione in deroga all’indicibilità come proibizione di tipo paolino», per far fronte cioè all’illiceità della 
denuntiatio indicata nella II lettera ai Corinzi (Ivi, p. 138). Ma sul problema cfr., anche, M. Colombo, Dai 
mistici a Dante: il linguaggio dell’ineffabilità, Firenze, La Nuova Italia, 1987, pp. 28-29 e G. Ledda,  La 
guerra della lingua cit., pp. 246-50.
16 Ir. 1, 17. Cfr., anche, a titolo puramente esemplificativo, Is. 6, 9: «Et dixit: Vade et dices populo hiuc: Audite 
audientes et nolite intelligere et videte visionem et nolite cognoscere» e Ez. 3, 10-11: «Et dixit ad me: Fili 
hominis, omnes sermones meos, quos ego loquor ad te, adsume in corde tuo et auribus tuis audi et vade, 
ingredere ad transmigrationem, ad filios populi tui et loqueris ad eos et  dices eis [...]». Per una rassegna di 
luoghi analoghi cfr., anche in prospettiva dantesca, N. Mineo, Profetismo e apocalittica cit., pp. 255-56.
17 Ap. 1, 1-3; 10-11. Ma cfr. anche, Ap. 22, 10: «Et dicit mihi: Ne signaveris verba prophetiae libri huius;  
tempus  enim prope est».  Per  la  presenza  di  simili  ordini  nella  tradizione  apocalittica  e  nella  letteratura 
visionaria cfr. A. Piñero-Sáenz, Les conceptions de l’inspiration dans l’Apocalyptique juive et chrétienne (VIe 
s. av. J.-C. – IIIe s. ap. J.-C.), in C. Kappler et collaborateurs, Apocalypses et voyages dans l’Au-delà, Paris, 
Les Éditions du Cerf, 1987, pp. 157-84, in particolare le pp. 168-70 e, in ottica dantesca, A. Morgan, Dante 
and the Medieval Other World, Cambridge, Cambridge University Press, 1990, pp. 95-96; T. Barolini, Why 
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Direttamente  alle  matrici  bibliche  della  letteratura  visionaria  medievale  sta,  infatti, 
l’investitura profetica del visionario Giovanni nell’Apocalisse, a cui, in ultima analisi, si può 
far risalire l’idea che la divinità conceda speciali visioni escatologiche a particolari individui 
perché  ne  riferiscano  i  contenuti  a  beneficio  dell’umanità.  All’incrocio,  già  biblico,  tra 
profetismo  giudaico  e  apocalittica  cristiana  si  afferma  quindi  il  grande  modello 
dell’investitura  profetica  del  visionario,  declinato,  nella  formulazione  che  qui  interessa, 
secondo l’assunto che Dio possa concedere esperienze escatologiche a un uomo perché egli 
trasmetta,  nella  necessaria  denuntiatio dell’accaduto,  un  messaggio  utile  alla  salvezza 
dell’uomo.
A non voler travalicare i modelli biblici, si dovrebbe, quindi, concludere che i contorni 
dell’esperienza oltremondana di Dante siano modellati, piuttosto che sulla falsariga paolina di 
un raptus dagli ineffabili contenuti, in dialogo con l’associazione, nell’Apocalisse giovannea, 
del profetismo sociale di marca giudaica con il contenuto escatologico della visio, in maniera 
apparentemente paradossale rispetto alla decisa assunzione, nel II dell’Inferno, dell’esperienza 
oltremondana di Paolo a modello dell’iter dantesco. Paradosso che sembrerebbe, però, trovare 
giustificazione non solo tenendo presente il progressivo slittamento semantico dell’ineffabilità 
paolina dall’accezione deontica del dettato biblico verso l’interpretazione in chiave dinamica 
che il «non licet homini loqui» tende ad assumere nell’esegesi,18 ma anche considerando come 
il profetismo apocalittico di marca giovannea godette di una certa fortuna, ancor prima che in 
Dante, proprio nella cospicua tradizione apocrifa che si sviluppa a partire dalle reticenze del 
resoconto biblico della rivelazione paolina, che trova la sua ragion d’essere rovesciando la 
proibizione biblica a riferire i contenuti del  raptus nell’attribuzione anche al santo di Tarso 
della medesima fisionomia profetica del Giovanni dell’Apocalisse. Già dall’archetipo greco 
della Visio Pauli, infatti, alla totale ineffabilità di 2 Cor. 12, 4 – «[...] et audivit arcana verba, 
quae non licet homini loqui» – si sostituisce l’investitura a rendere pubblico quanto appreso 
per Grazia divina agli uomini:
Et respondit iterum angelus et dixit mihi: «Vide quaecumque nunc ostendero tibi in hoc loco, 
et quaecumque audieris, ne indices ea hominibus in terris». Et duxit me et ostendit mihi, et 
audivi illuc verba que non licet homini loqui.
Et iterum dixit: «Adhuc enim sequere me, et monstrabo tibi quae enarrare palam et reffere 
debeas». Et deposui me de tercio caelo, et induxit me in secundo caelo.
[…]
Did Dante Write the «Commedia»? Dante and the Visionary Tradition , in Ead.,  Dante and the Origins of  
Italian Literary Culture,  New York, Fordham University Press,  2006, pp. 125-31; G. Ledda,  Dante e la  
tradizione delle visioni medievali cit., pp. 132-38.
18 Cfr.,  ad esempio, Ambrogio,  De fide,  10, 64:  «Nam si Paulus ea quae audivit raptus in tertium coelum, 
ineffabilia dicit, quomodo nos exprimere possumus paternae generationis arcanum, quod ne sentire potuimus 
nec audire?». Sulla questione cfr., in ottica dantesca, G. Ledda, La guerra della lingua cit., pp. 246-49.
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Et item angelus ad Paulum: Frater, ne, inquit, forte archana videns celestia manifestes ea 
hominibus incaute, sequere me et talia tibi demonstrabo que tu possis licenter dicere. Et duxit  
eum ad alium celum.19
In questo caso, l’inconciliabile distanza rispetto alla lettera biblica di una simile sostituzione 
viene  colmata  limitando  la  veridicità  del  racconto  paolino  del  raptus a  quanto  appreso 
unicamente  nel  Terzo  Cielo  e  applicando,  di  contro,  al  resto della  visione  il  modello  del 
profetismo apocalittico, destinato ad affermarsi progressivamente, nella complessa tradizione 
latina  della  Visio  Pauli,  quale  unico  garante  della  veridicità  del  testo,  sostituendosi 
completamente all’ineffabilità biblica sin dalle redazioni latine brevi dell’apocrifo.20 
Tuttavia, le investiture profetiche dantesche sembrano travalicare simili modelli intermedi 
per conformarsi più precisamente alle matrici bibliche del profetismo cristiano, richiamandosi 
proprio  alle  investiture  scritturali  per  sancire  la  funzione  morale  e  sociale  della  scrittura 
dantesca. Si tratta di una peculiarità linguistica pienamente evidente sin dal primo ordine a 
riferire quanto esperito nel corso dell’iter rivolto a Dante personaggio da Beatrice nell’Eden, 
apertamente ricalcato sull’imperativo rivolto a Giovanni in apertura dell’Apocalisse – «quod 
vides, scribe in libro» – affinché si faccia portavoce della rivelazione ricevuta presso le sette 
Chiese dell’Asia:
«Qui sarai tu poco tempo silvano;
e sarai meco sanza fine cive
di quella Roma onde Cristo è romano.
Però, in pro del mondo che mal vive,
al carro tieni or li occhi, e quel che vedi, 
ritornato di là, fa che tu scrive». (Purg. XXXII, 100-05)
19 Visio  Sancti  Pauli,  21.  Si  cita  dalla  versione  latina  lunga  L1.  Nella  versione  greca  dell’apocrifo, 
quest’investitura fa sistema con il prologo e la conclusione del racconto in cui la violazione dell’imperativo a  
tacere imposto a Paolo in 2 Cor. 12, 4 viene giustificata con il racconto, nel prologo, del ritrovamento di un 
manoscritto  paolino  contenete  il  resoconto  dell’esperienza  oltremondana  da  parte  di  un  uomo di  Tarso 
illuminato in  sogno da  un angelo che,  oltre  a  indicargli  la  collocazione  del  testo,  gli  ordina  di  rendere  
pubblico lo scritto e, nella conclusione, con l’ulteriore esplicitazione dell’imperativo rivolto da un angelo a  
Paolo affinché divulghi al mondo la rivelazione ricevuta. Di questa cornice narrativa, nelle versioni latine 
della  Visio Pauli  rimane solamente il prologo:  «Quo tempore palam facta est? Console Theudosio Augusto 
minore et Cynegio, tunc habitante quodam honorato Tharso, in domum quae fuerat sancti Pauli; angelus per 
noctem apparens revelavit ei dicens ut fundamenta domus dissolveret et quod invenisset palam faceret; haec 
autem fantasmata esse putavit. Tercio autem veniens, angelus flagellavit eum et coegit eum ut dissolveret  
fundamentum. Et foediens invenit locellum marmoreum in latebris scriptum; ibi erat Revelatio sancti Pauli, 
et gallicole eius in quibus ambulabat docens verbum Dei» (si cita sempre dalla versione L1). Sul problema 
delle  diverse  redazioni  della  Visio  Pauli cfr.  Th.  Silverstein,  «Visio  Sancti  Pauli»,  the  History  of  the  
Apocalypse in Latin together with nine Texts, London, Christophers, 1935; Visioni dell’aldilà in Occidente.  
Fonti, modelli,  testi,  a cura di  M.P. Ciccarese,  Firenze, Nardini, 1987, pp. 41-45; E. Gardiner,  Medieval  
Visions of Heaven and Hell. A Sourcebook, New York-London, Garland, 1993, pp. 179-94; Th. Silverstein e 
A. Hilhorst,  Apocalypse of Paul. A New Critical  Edition of Three Long Latin Versions,  Genève, Cramer, 
1997.
20 Cfr., ad esempio, Visio Pauli, red. VIII: «Tunc benedixit dominus Sanctum Paulum et misit eum in terram, et 
precipit et hec omnia humano generi predicare, et agere semper veram penitenciam et confessionem, ut non 
intrarent in illas penas quas vidit Sanctus Paulus». 
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La reminiscenza linguistica dell’imperativo giovanneo nei primi due inviti  rivolti  a Dante 
affinché «ritornato di là, […] scriva» e «segni a’ vivi» ciò che ha visto e ciò che ha udito nel 
corso del suo iter oltremondano, sembra, poi, fare sistema con l’aperto richiamo alla vocatio 
di Geremia – «et loquere ad eos omnia quae ego praecipio tibi» – nell’ultima investitura del 
poema, le parole con cui san Pietro invita Dante a «non asconder quel ch’io non ascondo», 
quasi a voler istituire un dialogo con prestigiosi antecedenti biblici che, se da un lato risulta 
perfettamente funzionale a legittimare e a conferire maggiore autorevolezza al programma 
parenetico  della  Commedia,  sembra  dall’altro  scavalcare  eventuali  immissari  intermedi  in 
favore  di  un confronto diretto  con l’ipotesto scritturale,  fedelmente riecheggiato  sin  nelle 
tessere linguistiche di matrice vetero e neo-testamentarie a partire dalle quali risultano tramati 
gli ordini in questo senso rivolti a Dante personaggio nella  Commedia.  A fronte della ricca 
intertestualità  biblica  chiamata  in  causa  nel  definire  il  senso  della  propria  opera  e,  in 
particolare, a fronte della costante assunzione della medesima autorevolezza dei profeti biblici 
nel  coniare  la  propria  fisionomia  di  autore, appare  evidente  come,  nonostante  Dante,  a 
differenza di altri autori medievali,21 non impieghi mai il termine profeta in riferimento a se 
stesso  e  si  presenti  sempre  in  qualità  di  poeta,22 all’altezza  della  Commedia,  l’accezione 
dantesca del termine poeta sembri comprendere in sé, accanto a ben precise connotazioni 
letterarie, una forte venatura religiosa legata alla tradizione del profetismo cristiano.23
21 Cfr., in particolare, l’invocazione con cui nell’Anticlaudianus Alano di Lilla chiede che gli venga concesso il 
dono profetico per poter meglio adeguare il proprio canto all’innalzamento celeste della materia: «Hactenus 
insonuit tenui mea Musa susurro, / hactenus in fragili lusit mea pagina versu, / phebea resonante cheli; sed  
parva  resignans,  /  maiorem  nunc  tendo  liram  totumque  poetam  /  deponens,  usurpo  michi  nova  verba 
prophete» (V, 265-69).
22 Basti  qui  il  rimando al  celebre  incipit ottativo di  Par. XXV, che in sé accoglie  e riassume tutte le altre 
occasioni in cui, nella  Commedia, Dante rivendica per sé il titolo di poeta:  «con altra voce omai, con altro 
vello / ritornerò poeta, e in sul fonte / del mio battesmo prenderò ’l cappello» (vv. 7-9). 
23 Ci si rifà qui a quanti si sono avvalsi del termine profeta per coniare,  nella definizione dell’autore della  
Commedia, l’immagine ancipite di un poeta-profeta, sulla scorta delle osservazioni di Giorgio Padoan sul 
«duplice aspetto», di testo poetico e di racconto di una visione veritiera, della Commedia: «Questo duplice 
aspetto della  Comedìa  rispecchia dunque i due motivi fondamentali di quei primi decenni del sec. XIV: i 
fermenti messianici impliciti nell’ansia stessa di rinnovamento spirituale e l’ambizione letteraria; elementi, in 
sé e per sé, eterogenei, e che tuttavia nella Comedia riescono a coesistere, ad equilibrarsi, a fondersi, proprio 
sull’esempio della Bibbia e dell’Eneide insieme» (La mirabile visione di Dante e l’epistola a Cangrande, in 
Dante e Roma, Atti del Convegno di Studi, Roma 8-9-10 aprile 1965, a cura della «Casa di Dante», Firenze,  
Le Monnier, 1965, ora in Id., Il pio Enea e l’empio Ulisse cit., pp. 30-63, p. 62). Cfr. anche il consuntivo in 
Id., Introduzione a Dante, Firenze, Sansoni, 1995 (ed. or. 1975), pp. 84-91: «La comedìa nasce dunque su un 
intreccio inestricabile di  motivi  retorico-poetici,  per i  quali  Dante porta innanzi l’esperienza artistica già 
attuata ed imita e gareggia con la grande poesia antica, e di aneliti escatologici, che pongono il suo poema in  
una luce affatto diversa dalla tradizione esclusivamente retorica e fanno pensare piuttosto talvolta ai grandi 
poeti-profeti biblici» (p. 84). Ma cfr. anche R. Morghen, Dante profeta tra la storia e l’eterno, Milano, Jaka 
Book, 1983; G. Gorni,  Spirito profetico duecentesco e Dante, in Letture classensi, vol. XIII cit, ora, con il 
titolo Cifre profetiche, in Id., Lettera nome numero. L’ordine delle cose in Dante, Bologna, Il Mulino, 1993, 
pp. 109-31; R. Jacoff, Dante, Geremia e la problematica profetica, in Dante e la Bibbia cit., pp. 113-23; Z. 
Baranski,  Dante e i segni. Saggi per una storia intellettuale di Dante Alighieri, Napoli, Liguori, 2000, pp. 
147-72;  R.  Osculati,  La  profezia  nel  pensiero  di  Dante,  in  Il  pensiero  filosofico  e  teologico  di  Dante  
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Nessun dubbio che Dante trovi già compiutamente formulato il tópos a cui si conformano 
non solo l’investitura di Cacciaguida, ma anche tutte le altre investiture del poema nel solido 
vincolo  tra  sovrastruttura  profetica  e  messaggio  escatologico  istituito  sin  da  quella 
rielaborazione  apocalittica  della  tradizione  profetica  giudaica  archiviata  tra  gli  ipotesti 
essenziali della  Commedia sin dalle prime due investiture, quelle edeniche di Beatrice, del 
poema a offrire un prestigioso e autorevole referente biblico all’accoglienza, tra le matrici 
fondamentali dell’opera, di una declinazione in chiave oltremondana del nesso profetico visio-
declaratio che, in un’ottica strettamente dantesca, alimenta due aspetti, visione e profezia, che 
risultano assolutamente inscindibili in quanto corni complementari del medesimo problema, 
l’uno dei quali giustifica pienamente l’altro.24 
Tuttavia,  la  coerenza  di  tale  sistema  profetico-escatologico  può  ricevere  un  pacifico 
assenso  unicamente  in  un’ottica  interna  al  poema  dantesco,  ossia  interamente  risolta  nel 
rapporto  biunivoco  tra  il  dettato  del  poema dantesco  e  la  ricca  intertestualità  biblica  ivi 
riecheggiata per mezzo di calchi sintattici e lessicali più o meno estesi, mentre risulta ben 
altrimenti problematica qualora si consideri il sistema inter e intratestuale della  Commedia 
non nella sua solida compattezza autoreferenziale, ma nel contesto dei generi della letteratura 
religiosa  tardo-medievale,  in  seno  alla  quale  lo  sviluppo  di  una  letteratura  d’argomento 
oltremondano  in  grado  se  non  proprio  di  fornire  concreti  antecedenti  alla  complessa 
architettura poetica dell’oltremondo di Dante, almeno di offrire un solido terreno di riscontro 
all’inventio del poema, alla scelta cioè di comporre un’opera che, a norma dell’investitura di 
Cacciaguida,  si  presenta,  almeno in parte,  come un poema sull’aldilà  a  fini  precisamente 
morali  e  parenetici  si  snoda indipendentemente  dalla  riflessione  teologica  in  materia  di 
profetismo cristiano,  a  sua  volta  sempre  meno compromessa da vincoli  escatologici.25 La 
sostanziale armonia che si avverte considerando le scelte dantesche in questo senso e i solidi 
ipotesti  biblici  della  fantasia  poetica  dantesca,  a  cominciare  dalla  centralità  accordata  al 
verbum videndi sin dall’Apocalisse giovannea che sostanzia di  sé la prima investitura del 
poema – «Quod vides scirbe in libro» –26 si tramuta, quindi, in aperta dissonanza qualora tali 
Alighieri, a cura di A. Ghisalberti, Milano, Vita e Pensiero, 2001, pp. 38-57.
24 Cfr. in particolare, N. Mineo,  Profetismo e apocalittica in Dante cit.; L. Battaglia Ricci,  Scrittura sacra e  
«sacrato poema» cit.; G. Ledda, Dante e la tradizione delle visioni medievali cit., pp. 140-42: «Dante […] si 
riallaccia direttamente ai modelli biblici e su questi fonda la propria autorità come profeta e poeta dell’aldilà» 
(p. 140).
25 Già Mineo, infatti, notava come nella prospettiva scolastico-tomistica «si smarrisce […] una certa parte del 
significato e dell’estensione che ha la funzione profetica nel mondo neo-testamentario e, specialmente, in 
quello ebraico-veterotestamentario, riducendosi a un fatto quasi esclusivamente intellettuale e conoscitivo» 
(Profetismo e apocalittica in Dante cit., p. 69). Per l’approfondimento di quest’assunto e di altre questioni 
relative al problema del rapporto tra profetismo tardo-medievale e dantesco cfr. infra. 
26 Ap. 1, 11.
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scelte si confrontino, invece, con la dichiarazione, per molti versi emblematica delle strutture 
ideologiche  fondamentali  della  letteratura  oltremondana  del  XIII  secolo,  della  dotta  ed 
ortodossa derivazione libresca degli argomenti e delle argomentazioni del  De Babilonia di 
Giacomino da Verona, posta in chiusura dell’opera dalla sua o da altra e posteriore mano: 
«Iacomino da Verona de l’Orden de Minori / lo compillà de testo, de glose e de sermoni».27 Se 
Dante e Giovanni, in linea con la solida tradizione del profetismo sociale di marca giudaica e 
vetero-testamentaria, assicurano della diretta esperienza, non solo visiva ma sensoriale  tout  
court, di ciò che poi trascrivono su mandato divino a scopo edificante, Giacomino, e con lui 
anche  gran  parte  degli  altri  autori  di  opere  di  argomento  oltremondano  del  Duecento, 
collocano  più  o  meno  esplicitamente  le  proprie  opere  non  nel  solco  dello  pseudo-
autobiografismo profetico, ma in quello della compilazione morale a scopo divulgativo, di 
modo  che  mentre  Dante  annovera  se  stesso  nel  numero  di  quanti  hanno  avuto  diretta 
esperienza dell’oltremondo e sono stati  profeticamente chiamati a darne conto a beneficio 
morale  dell’umanità,  l’operazione  compiuta  da  Giacomino  sembra  quasi  riecheggiare  la 
medesima sensibilità di quei frati irlandesi colti, nell’Espurgatoire seint Patriz di Maria di 
Francia,  nell’atto  di  trascrivere  le  rivelazioni  oltremondane  concesse  ad  altri  per  trarne 
argomenti  utili  all’edificazione  morale  dell’intera  comunità,  compilatori  e  divulgatori  di 
visioni altrui pur senza essere visionari essi stessi:
Seignurs, si cum dit li escriz
plusurs genz el tens seint Patriz
e en autres tens autresi,
issi cume nus avumz oï
dedenz l’Espurgatoire entrerent
e puis apres s’en returnerent;
e meint en erent retenuz,
qui furent periz e perduz.
Cil ki revindrent recunterent,
li chanoine tut embreverent
pur edifïer autre gent
e k’il ne dutassent nëent.28
Ossia,  volendo far  leva  sulla  distinzione tra  l’ipotetico «quis  ex mortuis  resurrexerit»  e  i 
«prophetes»  tracciata  da  Cristo  nella  parabola  evangelica  del  ricco  Epulone,  si  potrebbe 
sintetizzare  una  simile  dicotomia  osservando  come,  pur  a  fronte  di  un  comune  intento 
parenetico votato al  medesimo fine di evitare all’uomo i  tormenti  infernali  e di  favorirgli 
27 Sul brano grava, infatti, il sospetto che si tratti di un’aggiunta posteriore scritta per documentare in sede di  
explicit il nome e lo stato sociale dell’autore e per confermare l’autorevolezza dello scritto denunciandone le 
fonti  di  ispirazione (cfr.  E.I May,  The  «De Jerusalem Celesti» and the  «De Babilonia infernali» of  fra  
Giacomino da Verona, Firenze, Le Monnier, 1930, p. 123, nota ad loc.).
28 vv. 421-32. 
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l’acquisizione dei premi celesti,  l’operazione compiuta da Dante nella  Commedia paia del 
tutto analoga a quella invocata dal dannato Epulone in favore dei suoi fratelli – «Rogo ergo te, 
pater,  ut  mittas  eum [scil. Lazarus]  in domum patris  mei  […],  ut  testetur  illis,  ne et  ipsi 
veniant in hunc locum tormentorum. […]. si quis ex mortuis ierit ad eos, paenitentiam agent» 
–,  mentre  la  strada  percorsa  da  Giacomino  e  Bonvesin,  pur  giovandosi  di  argomenti 
escatologici  di  seconda  mano,  sembri  piuttosto  affine  a  quella,  tutta  terrena  ancorché 
divinamente ispirata, dei profeti, giudicati sufficienti, nella risposta di Abramo alla richiesta di 
Epulone, ad educare moralmente l’umanità anche senza ricorrere all’efficacia probativa di un 
eventuale morto redivivo: «Habent Moysen et prophetas: audiant illos. […]. Si Moysen et 
prophetas non audiunt, neque, si quis ex mortuis ressurrexit, credent».29
Interessante notare come Dante, pur scrivendo un poema inequivocabilmente ascrivibile 
nel solco della letteratura religiosa tardo-medievale alla luce non solo della sua dichiarata 
finalità predicatoria ma anche delle precise cifre escatologiche e profetiche che soggiacciono 
alla sua  inventio, non faccia mai esplicito riferimento alla letteratura religiosa medievale né 
per definire la propria opera né per presentarsi in qualità di auctoritas morale, preferendo di 
norma rinviare a prestigiosi antecedenti biblici e classici in grado di legittimare con maggiore 
autorevolezza l’operazione da lui compiuta, innalzandola al loro medesimo rango. Pare, del 
resto, quasi scontato rilevare come altra cosa sia per Dante apparentare la propria missione 
profetica a quella di un qualsiasi visionario medievale soggetto di un’esperienza escatologica 
del tutto analoga, altra porsi, pur con qualche forzatura, quale alter Paulus, nonostante appaia 
poi  evidente  come  l’ipotetico  visionario  mediolatino  e  Dante  attingano  alla  medesima 
immagine apocrifa di un Paolo profeta escatologico per descrivere i confini parenetici delle 
rispettive esperienze. Una constatazione che, sin da ora, permette di inquadrare due ordini di 
problemi, ossia da un lato la necessità di valutare le intersezioni tra la retorica dantesca e 
quella  sacra non solo  in  rapporto  alle  sue  matrici  bibliche  ma  anche  alla  luce  delle  sue 
evoluzioni  medievali  in  genere  e  coeve a  Dante  in  particolare,  dall’altro  l’opportunità  di 
meglio definire a che titolo e con quali peculiarità il «sacrato poema» di Dante (Par. XXIII, 
62)  si  inserisca  nel  vivace  contesto  della  letteratura  religiosa  basso-medievale,  entrambe 
questioni  chiave  per  valutare  il  senso  e  il  peso  dei  legami  latenti  tra  la  Commedia e  la 
letteratura religiosa medievale, che, lungi dal misurarsi unicamente nel comune riferimento ai 
medesimi ipotesti biblici, appaiono parimenti evidenti alla luce del permanere, nel dettato del 
poema, di profonde tracce tanto della rielaborazione medievale di quegli  stessi modelli in 
rapporto ai quali l’intertestualità del poema sembra stringere un legame biunivoco e diretto 
29 Lc. 16, 27-31 per le citazioni e 19-31 per la parabola nel complesso.
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quanto dei tratti più specifici della rhetorica sacra medievale.
b. «...annuntiando eis vitia et virtutes, poenam et gloriam»
A fronte della progressiva scomparsa dell’elemento profetico nella letteratura escatologica 
duecentesca, converrà allora, ai fini del presente discorso, tenere per un attimo distinti i due 
corni del problema, visione e profezia, e concentrasi sul primo aspetto, quello della visione 
«in  pro del  mondo che  mal  vive» (Purg. XXXII,  103),  assecondando una  ratio che,  pur 
eterodossa in ottica dantesca, non risulta del tutto infruttuosa alla luce di talune particolari 
declinazioni della letteratura escatologica medievale non solo altrettanto tenaci e diffuse, ma 
destinate a diventare preponderanti proprio nei decenni immediatamente precedenti la stesura 
della Commedia. 
Occorre, infatti, tenere presente che dal modello giovanneo non si diparte solamente il 
motivo del visionario profeta, e quindi quello che l’esperienza escatologica sia concessa non 
per un semplice tornaconto personale ma in favore di una comunità più o meno allargata, ma 
anche  un’altra  idea  cardine  della  mentalità  medievale,  secondo  cui  la  rappresentazione 
escatologica  è  un  valido  strumento  di  educazione  religiosa  per  chi  ne  ascolta  il  racconto 
indipendentemente dall’identità della voce narrante, senza cioè che questa sia necessariamente 
quella del soggetto dell’investitura profetica. È con Gregorio Magno che un simile concetto 
viene formulato  con cosciente  precisione e  assume la  consistenza e  il  peso di  un vero e 
proprio tópos. Nel IV libro dei  Dialogi viene narrato il caso del goto Reparato che, creduto 
morto dalla  famiglia,  improvvisamente si  rianima e racconta di  come,  durante lo  stato di 
morte apparente, sia stato condotto all’inferno e di come abbia potuto così vedere il luogo di 
futura dannazione del vizioso presbitero Tribuzio. Alla fine della rivelazione Reparato muore 
improvvisamente, proprio mentre il servo mandato ad accertarsi delle condizioni di salute del 
presbitero torna ad annunciarne la morte. Pur mancando del tutto sia un contenuto rivelato di 
grande  utilità  sociale  sia  un’esplicita  investitura  profetica  del  visionario,  Gregorio  chiosa 
comunque il racconto confermandone l’utilitas morale, giudicando un efficace exemplum per 
il fedele l’immagine delle sorti oltremondane di un peccatore:
Qui videlicet Reparatus, ductus ad loca poenarum, dum vidit, rediit, naraviit et obiit, aperte 
monstratur quia nobis illa, non sibi viderit, quibus dum adhuc concessum est vivere, licet etiam 
a malis operibus emendare. Rogum vero contrui Reparatus vidit, non quod apud infernum ligna 
ardeant ut ignis fiat, sed narraturus haec viventibus, illa de incendio pravorum vidit, ex quibus 
nutriri  apud viventes corporeus ignis solet,  ut per haec adsueta audientes discerent quid de 
insuetis timere debuissent.30 
30 Gregorio Magno, Dialogi, IV, 32, 5. Pur mancando un’esplicita investitura profetica occorre però notare che 
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Il  principale  corollario  di  un  simile  assunto  è  che  la  rappresentazione  degli  esiti 
oltremondani della condotta terrena, riferita dal soggetto visionario o riportata da altri, possa 
essere  un  efficace  strumento  di  educazione  religiosa  per  l’uomo.  Un  assioma  che  trova 
riscontro sino dall’apocrifo che, riempiendo le lacune del testo Sacro circa il raptus paolino, 
segna l’inizio della letteratura visionaria medievale. Nella cosiddetta  Visio Pauli il racconto 
dell’esperienza  oltremondana  dell’apostolo  trova,  infatti,  giustificazione  nella  funzione 
parenetica della rappresentazione dell’aldilà, nell’utilitas di ascoltarne i contenuti ai fini di 
una corretta condotta cristiana:
Oportet vos, fratres karissimi, amare delicias paradisi et timere penas inferni, que ostense 
sunt Paulo apostolo, quando fuit in carcere in hoc mundo. Tulit eum Michael archangelus in  
spiritum domini, et ostendit ei celum et terram atque infernum.
[...]
Expavescete, fratres karissimi,  et benefacite in quantum possitis,  et timete deum, et date 
gloriam et honorem deo et omnibus sacti eius, ut vos exaltet in opere bono et perducat in vitam 
eternam; ne intretis in infernum, ubi nulla est consolacio, sed tormentorum tribulacio, ubi frigus 
et nuditas, gemitus et lamentacio, mors sine vita, ignis multus, lacrime ignee, vultus demoniaci,  
ferocitas bestiarum, magnitudo dolorum, eternitas penarum, fletus oculorum, stridor dentium, 
sitis  labiorum,  habitacio  demonum,  pena  sine  fine,  tenebre  sine  luce,  desperacio  sine  
consolacione.31
Il racconto del  raptus paolino viene così inserito in una vera e propria  «cornice omiletica», 
per usare una felice espressione di Maria Pia Ciccarese,32 che contestualizza la narrazione 
oltremondana entro un’esortazione a un comportamento cristianamente retto, documentando 
tanto  la  convinzione  dell’efficacia  parenetica  delle  rappresentazioni  oltremondane  quanto 
l’effettivo impiego in questo senso del relativo materiale narrativo sin dalle origini letterarie 
del  genere  visionario.  Se  è  plausibile  che  la  formulazione  teorica  di  Gregorio  trovi 
fondamento, almeno in parte, nella breve cornice di questo apocrifo paolino,  è certo che la 
straordinaria fortuna della Visio Pauli nella cultura medievale, da un lato, e l’importante ruolo 
svolto nella definizione del genere visionario dai Dialogi gregoriani, dall’altro, determinino il 
progressivo  emergere  nei  testi  che  riportano  esperienze  dell’aldilà  dell’esplicita 
il verbo al gerundivo nell’espressione  «narraturus haec viventibus» presuppone a monte dell’esperienza la 
volontà da parte di Dio che il contenuto della visione sia comunicato agli uomini. In ogni caso però, piuttosto 
che al modello di esperienze oltremondane concesse per la loro utilità pubblica, il racconto gregoriano si 
richiama a un altro tipo di  racconto visionario,  altrettanto fortunato,  modellato sulla visione concessa al  
curiale  Curma  riferita  da  sant’Agostino:  per  uno  scambio  di  persona  Curma  il  curiale  viene  condotto 
nell’oltremondo al posto di un suo omonimo destinato a morire, ma, una volta scoperto l’errore, viene fatto  
resuscitare. Una volta rinvenuto racconta l’esperienza avuta, annunciando così la morte di Curma il fabbro 
(De cura agenda pro mortuis, 12, 15). Sebbene durante l’accidentale esperienza oltremondana Curma riceva 
ordine di battezzarsi e quindi un’indicazione utile alla sua personale salvezza, manca anche qui totalmente 
tanto  la  dimensione  sociale  dell’utilitas quanto  il  motivo  dell’investitura  profetica.  Sulle  peculiarità  del 
racconto di Gregorio Magno cfr., almeno, Visioni dell’aldilà in Occidente cit., pp. 118-19.
31 Visio Pauli, Prologo e paragrafo 12. Tra le diverse versioni che il testo ha avuto si cita dalla prima redazione 
del testo breve. 
32 Visioni dell’aldilà in Occidente cit., p. 45.
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consapevolezza dell’utilità pubblica dei contenuti riferiti dal viaggiatore oltremondano una 
volta tornato sulla terra. Non a caso, quindi, più di cinque secoli dopo, la raccolta di visioni 
che nelle intenzioni del suo autore dovrebbe ispirarsi proprio ai Dialogi, il Liber visionum di 
Otlone di Ratisbona, si apre dichiarando che la logica stessa della raccolta soggiace all’idea 
del  loro  valore  edificante  per  il  lettore:  «Hac  igitur  fide  atque  spe  incitatus,  cupio  ad 
aedificatione  fidelium proferre  visiones  quasdam,  per  quas  vel  me  quondam dignatus  est 
Dominus  admonere,  vel  quas  ex  aliorum fidelium comperi  relatione».33 In  questo  modo, 
all’utilità personale per il visionario si assomma la funzione di edificazione pubblica, presente 
non solo nelle scene di investitura profetica,  e quindi veicolata dalla viva voce stessa del 
visionario, ma anche costantemente invocata dai trascrittori di seconda mano di tali esperienze 
escatologiche a giustificare la decisione di tramandarle per iscritto. 
Al di là della ripetizione del motivo strutturale della “cornice omiletica” a introduzione e 
conclusione di racconti visionari a sé stanti,34 interessa anche notare come un simile assunto 
influisca  sulla  letteratura  visionaria  in  maniera  talmente  pervasiva  da  rendere  degne  di 
reportatio non solamente  le  visioni  educative  per  chi  le  ha  avute,  ma  anche  quelle  che, 
inascoltate  dal  visionario,  possono comunque servire  all’edificazione  di  chi  le  legge  o  le 
ascolta. La voce autorevole di Beda – che pure dichiara di riportare nell’Historia ecclesiastica 
racconti di esperienze oltremondane concesse da Dio «ad excitationem viventium de morte 
animae» nella speranza che «utinam ex hinc etiam nostrarum lectione litterarum fiat» – riporta 
anche la storia di un fabbro condotto all’inferno perché potesse vedere il luogo riservato alla 
sua dannazione eterna nella speranza, infine delusa, di indurlo al pentimento – in un orizzonte, 
quindi, privato e personale del tutto estraneo al concetto di utilitas pubblica – e commenta la 
33 Otlone di Ratisbona, Liber visionum, Prologus. 
34 Si tenga però conto del fatto che il racconto visionario, anche quando non ha più bisogno di una complessa 
giustificazione dottrinale per essere narrato e si  afferma come genere letterario a sé stante,  viene spesso 
inserito in “cornici omiletiche” che ne giustificano la scrittura a beneficio spirituale degli ascoltatori. Cfr., a  
titolo di esempio,  Visio Baronti, parr. 1 e 20: «Memorare vobis volo, fratres karissimi, per ordinem, quid 
moderno tempore contingit in monasterio sancti Petri apostoli, qui nuncupatur Longoretus nomen […] Quis  
nam ille est, fratres karissimi, rogo, tam ferream mentem habet, quem non terreant ista denunciata supplicia, 
ubi daemones unumquemque peccatorem a corpore egredientem tam velociter rapiunt et secum ad infernum 
trahunt?». Occorre poi precisare che la presenza di una “cornice omiletica” a introduzione e conclusione del  
racconto di visione non impedisce il recupero concomitante del motivo dell’investitura profetica: «et inde ipsi 
me per  inferno deducerent,  ut  omnia tormenta peccatorum inspicerem et  scirem, quin apud alios fratres 
nostros deberem dicere, et sic deinde usque ad monasterium nostrum inlesum perducerent»  (ivi, par. 13). 
Sulla progressiva affermazione della visione come genere letterario autosufficiente cfr. Visioni dell’aldilà in  
Occidente cit., p. 231: «In  VB [scil. Visio Baronti] vediamo toccato il culmine di quel graduale processo di 
crescita  e  approfondimento  grazie  al  quale  la  visione  dell’aldilà  viene  acquistando  autonomia  e 
autoconsapevolezza di composizione letteraria a sé stante ed in sé compiuta. Non più  exemplum addotto a 
chiarimento di una tesi dottrinale, e neppure vicenda stereotipa da inserire nella biografia di un santo, adesso 
la visione si  presenta come un racconto di notevole ampiezza e complessità,  concepito unitariamente ed  
organicamente  strutturato,  che  non ha  bisogno di  pretesti  o  finzioni  letterarie  per  giustificare  la  propria 
esistenza».
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storia augurandosi che la vicenda possa servire da exemplum per gli ascoltatori – «viventibus, 
qui  haec  cognovissent,  causam salutis  sua  perditione  relinqueret»  –  cambiando  quindi  di 
segno al  fallimento  dell’esperienza  escatologica  raccontata,  che  viene  così  trasformata  in 
racconto edificante per il fedele:
At contra faber iste tenebrosae mentis et actionis, imminente morte, vidit aperta Tartara, vidit 
damnationem diaboli  et  sequacium eis,  vidit  etiam suum infelix  inter  tales  carcerem,  quo 
miserabilius ipse desperata salute periret, sed viventibus, qui haec cognovissent, causam salutis  
sua perditione relinqueret.35
 
Si afferma quindi progressivamente l’idea che anche una reportatio di seconda mano di 
un’esperienza visionaria, in sostanza cioè una rappresentazione dell’oltremondo da parte di un 
non visionario, abbia una funzione edificante per il fedele. Eloquentissima al riguardo è la 
conclusione di una visione più tarda, la Visio Gunthelmi del XII secolo. In questo caso infatti 
la guida oltremondana di  Gunthelmo,  l’angelo Raffaele,  proibisce al  giovane di rivelare i 
contenuti  della  visione  ricevuta  a  tutti  indiscriminatamente  e  gli  impone  di  rivelare 
l’esperienza solamente al proprio abate: «Oportet te redire ad corpus tuum. Visionem istam 
nulli narres, nisi abbato tuo, et hoc in confessione». Il giovane tradisce il comandamento e 
incomincia a riferire della sua straordinaria esperienza e viene quindi punito da san Bernardo 
con un mutismo temporaneo di nove giorni, al termine del quale il novizio riferisce, come gli 
era stato ordinato, la visione ricevuta in confessione al suo abate. Il testo si chiude informando 
che  l’abate,  a  cui  non  era  stato  imposto  il  silenzio,  rivelò  pubblicamente  il  racconto  di 
Gunthelmo  per  l’edificazione  dei  fedeli:  «Abbas  autem,  qui  praeceptum  tacendi  non 
acceperat, ad aedificationem audientium et legentium visionem revelavit».36 In questo caso 
dei  due  corni  del  problema,  visione  e  profezia,  rimane  solo  il  primo  e  la  reportatio è 
unicamente giustificata  dalla  convinzione che anche il  racconto indiretto  di un’esperienza 
escatologica possa essere usato per l’edificazione spirituale del prossimo. 
Quasi a fornire un referente storico effettivo al comportamento di quest’abate si potrebbe 
prendere  la  teoria  e  la  normativa  relative  alla  predicazione  tardo-medievale. Che  il  fine 
35 Le citazioni sono tolte  da Beda,  Historia ecclesiastica gentis  Anglorum,  V, rispettivamente,  12 e 14. La 
vicenda del  fabbro  è  presentata  come il  ribaltamento  della  visione  paradisiaca  concessa  al  protomartire 
Stefano a cui fu dato di vedere, poco prima di morire, il posto che lo attendeva in paradiso, di modo che 
all’exemplum negativo faccia immediato riscontro quello positivo:  «Cum autem esse plenus Spiritu sancto, 
intendens in caelum vidit gloriam Dei et Iesum stantem a dextris Dei. […] Exclamantes autem voce magna 
continuerunt aures suas et impetum fecerunt unanimiter in eum. Et eicientes eum extra civitatem lapidabant» 
(Ac. 7, 55; 57-58).
36 Helinardus  Frigidi  Montis,  Chronicon,  XLVIII,  an.  1161.  D’altronde,  durante  la  visione  l’anima  di  un 
monaco aveva chiesto licenza alla guida, san Bernardo, di parlare al giovane novizio proprio per affidargli un 
messaggio per il suo abate: «Frater Gunthelme, ego fui monachus de domo tua. Precor te ut dicas abbati tuo 
et meo ex parte mea, quod frater Matthaeus monachus quondam suus mandat ei, ut corrigat se, sollicitusque 
se habeat, quam hucusque habuit, eustodiendo ordinem suum» (ibidem). 
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principale della predicazione sia l’utilità e il beneficio per l’ascoltatore è un assunto tanto 
ovvio  quanto  tenacemente  ribadito  dagli  autori  di  artes  praedicandi,  a  cominciare  dal 
capostipite del genere, Alano di Lilla, che apre la sua trattazione con una celebre definizione 
della  predicazione  interamente  giocata  proprio sulla  sua utilità  pubblica:  «Praedicatio  est, 
manifesta et publica instructio morum et fidei, informationi hominum deserviens, ex rationum 
semita, et auctoritatum fonte proveniens».37 Se, definendola una «instructio morum et fidei 
[…] ex rationum et autoritatum», Alano di Lilla ritaglia alla predicazione un preciso campo 
d’azione e uno specifico modus operandi, peculiari rispetto alle altre forme dell’admonitio e 
dell’instructio civile  e  religiosa,38 e  restringe quindi  la  portata  e  la  validità  di  una simile 
definizione entro i confini di un preciso orientamento culturale, l’individuazione della causa 
finalis della  predicazione  nella  sua  utilitas riprende e  rilancia  un  Leit-motiv che  torna  in 
pressoché  tutte  le  trattazioni  successive,  al  di  là  e  indipendentemente  dal  contenuto 
effettivamente assegnato di volta in volta alla predicazione.
Sebbene a fronte delle precise indicazioni evangeliche in materia di missione apostolica 
risulti  evidente  anche  agli  autori  di  artes  praedicandi che  «nichil  sit  praedicandum nisi 
Euvangelium»,39 occorre  però  specificare,  argomenta  Tommaso  di  Chobham,  «quod 
Euvangelium dupliciter  accipitur» e  che,  quindi,  il  messaggio evangelico che deve essere 
esposto dal pulpito può essere,  strictu sensu, «illa sola doctrina que exivit ad ore Domini», 
cioè solamente quanto contenuto nei  quattro vangeli  canonici,  ma anche,  più in generale, 
«omnis  bona  nuntiatio  de  Deo»  e  che,  allora,  «bene  predicatur  Euvangelium cum nichil 
predicatur  contrarium Euvangelio,  sed  illud  tantum quod consonat  euvangelice  doctrina». 
Impostando in questi termini il problema, al predicatore viene lasciata una notevole libertà 
nella  scelta  degli  argomenti  da  approfondire,  fatta  salva,  accanto  all’origine  biblica  del 
versetto tematico, la necessità di non predicare «falsa vel prava, nec talia que nuntient malum, 
id est pravam doctrinam».40 Si apre così lo spazio a una discussione sul tema del  quid sit  
37 Alano di Lilla, Summa de arte praedicatoria, I (De praedicatione).
38 Cfr. ibidem.: «Ea enim differentia est inter praedicationem, et doctrinam, et prophetiam, et concionationem. 
Praedicatio enim est illa instructio quae pluribus fit, et in manifesto, et ad morum instructionem; doctrina  
vero  est  quae  vel  uni,  vel  pluribus  fit,  ad  scientiae  eruditionem;  prophetia,  est  admonitio  quae  fit  per  
revelationem futurorum; concionatio est civilis admonitio, quae fit ad reipublicae confirmationem».
39 Cristo aveva infatti  comandato agli apostoli:  «Euntes in mundum universum praedicate evangelium omni 
creaturae» (Mr. 16, 15).
40 Questa, come le precedenti citazioni sono tolte da Tommaso di Chobham, Summa de arte praedicandi, IV 
(Quid sit predicandum). Una simile libertà nella scelta dei contenuti della predica non contraddice il fatto che 
radice  della  predicazione  è  sempre  la  Bibbia:  il  sermo  modernus tardo-medievale  è  infatti  spesso 
rappresentato come un albero che si sviluppa a partire da un versetto biblico, il thema, grazie a un’articolata 
serie di distinzioni e spiegazioni amplificate dalla presenza di citazioni autorevoli e inserti narrativi quali  
exempla e similitudini: «Sermo, iuxta consuetudine modernam, in tres partes dividitur principales, videlicet 
in  introductionem thematis,  et  eius  divisionem in diversas  partes,  et  in  partium illarum prosecutionem» 
(Tommaso di  Galles,  De modo componendi  sermones,  IV,  De tribus  partibus  sermonibus  principalibus  
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praedicandum,  rilanciata dalla riflessione teorica intorno al  sermo modernus  e variamente 
declinata nelle diverse trattazioni in materia. 
Del  tutto  differenti  possono  essere,  infatti,  gli  argomenti  e  i  contenuti  con  cui  la 
predicazione assolve i fini imposti da una medesima causa finalis: 
Moneo quoque et exhortor eosdem fratres ut in praedicatione quam faciunt sint examinata et  
casta eorum eloquia, ad utilitatem et aedificationem populi, annuntiando eis vitia et virtutes, 
poenam et  gloriam cum brevitate  sermonis;  quia  verbum abbreviatum fecit  Dominus super 
terram.41
Da un lato il comportamento dell’uomo osservato dalla specola della speculazione teologica, 
vitia et virtutes, e dall’altro le conseguenze dei diversi comportamenti umani in prospettiva 
ultraterrena,  poenam et gloriam: sul filo di questo doppio binomio devono essere giocate le 
prediche perché siano effettivamente utili all’uditorio stando a quanto scritto nel capitolo de 
praedicatoribus  della  regola  francescana  approvata  da  Onorio  III  nel  1223.  Si tratta,  in 
sostanza, dell’applicazione alla predicazione del fortunato assunto della funzione pedagogica 
della rappresentazione delle sorti oltremondane dei diversi comportamenti umani: in questo 
modo  la  predicazione  si  apre  alla  scena  dell’eterno,  includendo  tra  le  altre  rationes e 
auctoritates, anche la rappresentazione delle sorti oltremondane delle anime a fini educativi.42 
Un simile assunto, lungi dall’essere un’invenzione di Francesco d’Assisi e, quindi, una 
peculiarità della predicazione francescana, estende la propria influenza nell’ambiente dei frati 
predicatori ben oltre i confini dell’Ordine francescano. Significativamente, d’altronde, le idee 
espresse nel IX capitolo della Regula bullata non trovano riscontro negli altri scritti del santo 
secundum consietudine modernorum).  Sulle  strutture essenziali  del  sermo modernus cfr.,  almeno,  Th.M. 
Charland, «Artes praedicandi». Contribution à l’histoire de la rhétorique au Moyen Âge, Paris-Ottawa, Vrin-
Institut d’Études Médiévales, 1936, pp. 109-226, per la metafora dell’albero cfr. in particolare le pp. 112-13; 
J.J. Murphy, La retorica nel Medioevo. Una storia delle teorie retoriche da sant’Agostino al Rinascimento, 
Napoli,  Liguori,  1983,  pp.  305-403; C. Delcorno,  Giordano da Pisa e  l’antica predicazione in  volgare, 
Firenze,  Olschki,  1975  e  M.G.  Briscoe,  B.H.  Jaye,  «Artes  praedicandi» and  «artes  orandi», Turnhout, 
Brepols, 1992, pp. 11-76. Cfr. anche C. Delcorno, Medieval Praching in Italy (1200-1500), in The Sermon, 
directed by B.M. Kienzle, Turnhout, Brepols, 2000, pp. 449-560, pp. 450-51: «The purpose of the sermon 
was the explanation of the Scripture, but the sermo modernus, based as it was upon a biblical verse (thema) 
which  was  suited  to  rather  diverse thematic  developments,  made possible  the tratment  of  every sort  of 
theological, moral or political problem».
41 Francesco  d’Assisi, Regula  bullata,  IX  (De  praedicatoribus).  Sulla  molteplicità  di  posizioni  che 
caratterizzano la riflessione tardo-medievale sulla predicazione cfr., almeno, R. Zerfaß,  Der Streit um die  
Laienpredigt. Eine pastoralgeschichtliche Untersuchung zum Verständnis des Predigtamtes und zu seiner  
Entwicklung in 12. und 13. Jahrhundert, Freiburg-Basel-Wien, Herder, 1974 e F. Morenzoni, Des écoles aux  
paroisses. Thomas de Chobham et la promotion de la prédication au début du XIIIe siècle, Paris, Institut 
d’Études Augustiniennes, 1995, pp. 25-66, in particolare le pp. 25-33.
42 Un simile programma di predicazione potrebbe benissimo fungere da corollario a una recente definizione del  
sermone tardo-medievale: «The sermon is essentially an oral discourse, spoken by the preacher who adresses 
an audience, to instruct and exhort them, on a topic concerned with faith and morals and based on a sacred 
text. […]. Ultimately its purpose is eschatological and soteriological, for it is concerned with the end of time 
and the listeners’ salvation» (B.M. Kienzle, Introduction, in The Sermon cit., pp. 143-74, pp. 151 e 155). Ma 
cfr.  anche,  per  un’analoga  osservazione  relativamente all’exemplum,  Cl.  Brémond  et  al.,  L’«exemplum», 
Turnhout, Brepols, 1982, p. 37.
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dedicati alla missione apostolica dei frati, come il capitolo XVII della Regula non bullata, e 
non sembrano riflettersi neppure in quegli altri, come l’Epistola ad fideles, più segnati dalle 
tracce di quella che dovette essere l’effettiva predicazione di Francesco.43 L’esortazione ai 
frati del ’23 trova, di contro, un preciso referente nelle parole con cui lo stesso Onorio III 
definisce i contenuti della Sacra scrittura che devono essere esposti ai fedeli – «sunt mandata 
quae debemus facere et mala quae debemus vitare, inferni tormenta quae debemus timere et 
coelestis regni praemia quae debemus sperare» –,44 che a loro volta prendono partito con un 
programma apostolico già compiutamente tracciato in quello stesso capitolo del Concilio di 
Tours dell’813 in cui per la prima volta veniva sancito l’obbligo per i vescovi di predicare «in 
rusticam romanam linguam»:
Visum est unanimitati nostrae, ut quilibet episcopus habeat omelias continentes necessarias 
ammonitiones,  quibus subiecti  erudiantur,  id  est  de fide catholica,  prout  capere possint,  de 
perpetua retributione bonorum et aeterna damnatione malorum, de resurrectione quoque futura 
et ultimo iudicio et quibus operibus possit promereri beata vita quibusve excludi.45
Assicurando ai due poli dei vitia e delle virtutes un posto centrale tra i subiecta della pastorale 
cristiana,  del  resto,  gli  estensori  dei  canoni del concilio di Tours non fanno che prendere 
partito con un’idea di predicazione destinata ad avere un largo consenso proprio in quel torno 
d’anni che precede e segue immediatamente il Lateranense IV del 1215 e che rivestono un 
ruolo decisivo non solo nella definitiva affermazione degli ordini mendicanti, ma anche nella 
43 Da  una  lettura  incrociata  degli  scritti  di  Francesco  e  delle  testimonianze  agiografiche  relative  alla  sua 
predicazione risulta evidente che i temi centrali dell’attività apostolica del santo di Assisi si muovevano, con  
ogni  probabilità,  entro  i  due  poli  dell’esortazione  alla  penitenza  e  alla  pace  e  dell’invito  alla  lode  del  
Creatore.  Cfr.,  almeno,  C.  Delcorno,  Origini  della  predicazione  francescana,  in  Francesco  d’Assisi  e  
francescanesimo dal 1216 al 1226, Atti del IV convegno internazionale di Assisi (15-16 ottobre 1976), Santa 
Maria degli Angeli, Assisi, Porziuncola, 1977, ora, con il titolo Le origini. Francesco, in Id., «Quasi quidam 
cantus». Studi sulla predicazione medievale, a cura di G. Baffetti at al., Firenze, Olschki, 2009, pp. 159-83, 
in particolare le pp. 162-68 e Z. Zafarana, La predicazione francescana, in Francescanesimo e vita religiosa  
dei laici nel Duecento, VIII convegno della Società Internazionale di Studi Francescani, Assisi, 1981, ora in 
Id.,  Da Gregorio VII  a Bernardino da Siena.  Saggi di  storia medievale con scritti  in  ricordo di  Zelina  
Zafarana, a cura di O. Capitani et al., Spoleto 19912, pp. 141-200.
44 Sermones, Sermo VII (in nativitate Domini), I, 675: «Liber sapientiae est divina Scriptura, in qua est omnis 
thesaurus  totius  sapientiae.  Thesaurus  sapientiae  est  multiplex  intelligentia  divinae  Scripturae.  Hunc 
thesaurura Dominus aperit, quando per ora praedicatorum sacras scripturas suis fldelibus exponit. De isto  
thesauro dicit Salomon: Thesaurus desiderabilis requiescit in ore sapientis. Et ibidem: Aqua profunda, verba 
ex ore viri, et torreyis reduyidans fons sapientice. In hoc libro scripta sunt mandata quae debemus facere, et 
mala quae debemus vitare, inferni tormenta quae debemus timere, et coelestis regni praemia quae debemus  
sperare».  Ma si tratta di un tema ricorrente nel sermonario di Onorio III (cfr. Z. Zafarana, La predicazione 
francescana cit., p. 146, n. 24). 
45 Concilium  Turonense, XVII.  L’assunto  è  ribadito,  praticamente  alla  lettera,  anche  nel  Concilium 
Moguntinum dell’847:  «necessarium duximus, ut ea, quae ad fidem pertinent et ubi de extirpandis vitiis et  
plantandis virtutibus scribitur,  hoc ab eis  crebro legatur  et  bene intellegatur  et  in populo praedicetur.  Et 
quilibet episcopus habeat omelias continentes necessarias admonitiones, quibus subiecti erudiantur, id est: de 
fide catholica, prout capere possint, de perpetua retributione bonorum et aeterna damnatione malorum, de 
resurrectione  quoque  futura  et  ultimo  iudicio,  et  quibus  operibus  possit  promereri  beata  vita,  quibusve 
excludi» (II, De dogmate ecclesiastico).
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piena definizione di quel prodigioso strumento dell’apostolato basso-medievale che è il sermo 
modernus.46 Ancora  nel  concilio  avignonese  del  1209,  infatti,  veniva  raccomandato  al 
«diligens  et  cautus  praedicator» di  svolgere  il  proprio  sermone  mirando  da  un  lato  a 
distruggere i vizi e, dall’altro, a piantare le virtù –  «[...] ut adulteria, fornicationes, perjura, 
usuras, odia, aggressiones et cetera mortalia vitia adeo verbo destruetur et opere, quod exinde 
honestas, pax, et justitia, et ceterae inserantur virtutes» –,47 in anni cioè non troppo lontani 
dalla stesura di quella Summa de arte praedicatoria di Alano che significativamente scandiva 
le proprie istruzioni seguendo, accanto al discrimine legato allo  status sociale dell’uditorio, 
proprio uno schema oppositivo in cui alla  rassegna dei vizi  da riprendere nel sermone fa 
seguito quella delle virtù da lodare e incoraggiare,  in un’ottica non del tutto estranea alle 
ricadute oltremondane delle diverse condotte morali sulla terra – «Sit detrimentum temporalis 
vitae, in argumentum aeternae» auspica, infatti, Alano, nell’offrire un sermone modello  de 
contemptu mundani timori –,48 assecondando una logica parenetica cui fa immediato riscontro 
la presenza di tale materiale escatologico nei suoi sermoni,  affatto dimentichi dell’icastica 
massima  efficacemente  esposta  in  una  predica  quadragesimale  de  timore  jiudicii: «Poena 
jiudicii quanto minus timetur, tanto districtius portabitur».49
46 Sull’importanza dei canoni del Lateranense IV e dei loro incunaboli teorici e pratici per la riforma della  
predicazione medievale cfr., assieme ai saggi già citati, almeno Th.M. Charland, «Artes praedicandi» cit; J.B. 
Schneyer,  Wegweiser zu lateinischen Predigtreihen des  Mittelalters,  München,  Bayerische Akademie der 
Wissenschaften, 1965; J.M.  Powell,  The prefatory Letters to the Sermons of  Pope Honorius III  and the  
Reform of Preaching, in «Rivista di Storia della Chiesa in Italia», XXXIII (1979), pp. 95-104; J. Longère, La 
prédication  médiévale,  Paris,  Études  Augustiniennes,  1983; F.  Morenzoni,  Aux  origines  des  «Artes  
praedicandi».  Le  «De artificioso modo predicandi»  d’Alexandre  d’Ashby,  in  «Studi  Medievali»,  XXXII 
(1991),  pp.  887-835; De l’homélie  au sermon: histoire  de  la  prédication médiévale.  Actes  du Colloque 
internationale de Louvain-la-Neuve (9-11 juillet 1992), édités par J. Hamesse et X. Hermand, Louvain-la-
Neuve, Université catholique de Louvain-Institut d’Études Médiévales, 1993; N.  Beriou,  L’avènement des  
maîtres de la Parole: la prédication à Paris au XIIIe siècle, Paris, Institut d’Études Augustiniennes, 1998 e i 
saggi di W. Maleczek (Die pastorale Ausrichtung der Laterankonzilien des 12. Jahrhunderts, pp. 171-96), G. 
Rossetti (La pastorale nel IV lateranense, pp. 197-222) e N. Beriou, (Aux sources d’une nouvelle pastorale.  
Le expériences de prédication du XIIe siècle, pp. 325-62), in La pastorale della Chiesa in Occidente dall’età  
ottoniana al Concilio Lateranense 4, Atti della quindicesima Settimana internazionale di studio (Mendola, 
27-31 agosto 2001), Milano, Vita e pensiero, 2004.
47 «In  sua  diocesi  quilibet  episcopus  frequentius  et  diligentius  solito  fidem  pradicet  orthodoxam;  et  cum 
expedierit,  per  alias  honestas  et  discretas  personas  faciat  praedicari.  In  eo  tamen  et  diligens  et  cautus  
praedicator existat, ut adulteria, fornicationes, perjuria, ususras, odia, aggressiones, et cetera mortalia vitia  
adeo verbo destruetur et opere, quod exinde honestas, pax, patientia et justitia, et ceterae inserantur virtutes». 
48 Summa de arte praedicandi,  XI:  «Faciamus,  ut  quantum decrescit  de temporali  vita,  tantum creascat  de 
aeterna. Sit  detrimentum temporalis vitae,  in augmentum vitae aeternae.  […] Non ad mortem adversitas  
importunitatis mundanae debet impellere, sed potius ardor charitatis divinae, ut homo non constituat finem 
desiderii in mortis articulo, sed potius, in aeterne beatitudinis dispendio». Si tratta di uno schema già rilevato 
da Felice Accrocca, che così riassume il contenuto della Summa di Alano: «nei primi trentasette capitoli parla 
dei  vizi  da combattere,  delle virtù da promuovere e della  diversa sorte  che ne consegue (pene o gloria) 
secondo che l’uomo ceda ai vizi o si mantenga fermo nelle virtù» (La predicazione francescana. Intorno a  
«Reg. Bull.» IX,  in  Negotium fidei. Miscellanea di studi offerti a Mariano d’Altari in occasione del suo  
ottantesimo compleanno, a cura di P. Maranesi, Roma, Istituto Storico dei Cappuccini, 2002, pp. 107-25, 
p.118).
49 Sermo III in Quadragesima. Si tratta di un sermone De timore jiudicii tirato a partire da Ps. LIX, 6 («Dedisti 
metuentibus te significationem, ut fugiant a facie arcus, ut liberentur dilecti tui»).
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Si tratta del resto di un modello prontamente recepito, ancor prima che nel sermonario di 
Onorio III,  in quello del predecessore Innocenzo, impegnato a raccomandare al  «providus 
praedicator» di comporre il proprio sermone  «secundum diversitatem rerum et personarum 
[…], ut modo loquatur de virtutibus, modo de vitiis; quandoque de praemiis, quandoque de 
poenis;  aliquando  de  misericordia,  aliquando de  jiustitia»,50 quasi  a  confermare  come sia 
possibile  ricostruire,  dietro  alle  parole  della  regola  francescana,  un’intera  tradizione  che 
colloca al centro della predicazione, se non proprio una rappresentazione dell’aldilà, almeno 
un discorso sui vizi  e sulle  virtù  condotto tenendo presente degli  esiti  oltremondani  delle 
diverse scelte di vita sulla terra, una tradizione che, a norma della biografia intellettuale tanto 
di  Alano  quanto  di  Onorio  e  di  Innocenzo,  sembrerebbe  arretrare  le  proprie  scaturigini 
nell’intensa  riflessione  introno  al  problema  della  pastorale  cristiana  promossa  in  seno  al 
circolo parigino di Pietro il Cantore, non a caso impegnato a rimarcare come «De praemio 
enim patriae,  poenitentia  et  poena ghennae debet  esse  tantum praedicatio»  in  un testo,  il 
Verbum abbreviatum,51 allusivo sin dal titolo al medesimo brano evangelico riecheggiato nel 
capitolo IX della Regula bullata di Francesco: «Verbum enim consummans et abbrevians in 
aequitate, quia verbum breviatum faciet Dominus super terram».52 Significativamente, quindi, 
è in un  ars praedicandi dell’inizio del XIII secolo dovuta alla penna di un altro allievo di 
Pietro il Cantore, Tommaso di Chobham, che si trova una tra le più organiche e articolate 
riflessioni su questo tipo di predicazione.53 Sulla base di una concezione quasi etimologica 
della  missione  evangelica,  secondo  cui  «Euvangelium  dicitur  quasi  bonum  nuntium»  e 
«predicatores sunt nuntii  Dei», Tommaso, forte del fatto che «Nuntium autem non dicitur 
quod sit a presentibus», assegna al predicatore il compito di parlare, piuttosto che di cose 
vicine e familiari, di argomenti lontani e inaccessibili, «scilicet regnum futurorum et damnatio 
futura».  L’utilitas per  gli  ascoltatori  si  traduce  così,  da  un  lato,  nell’acquisizione  della 
conoscenza dei vizi, necessaria per evitare le pene infernali che ne conseguono – «non est 
minus bonum predicare penas inferni ad vitandum» – e, dall’altro, nella cognizione dei premi 
50 Sermones  de  sanctis,  sermo  XXII  (in  solemnitate  apostolorum  Petri  et  Pauli):  «Debet  enim  providus 
praedicator secundum diversitate rerum et personarum formare sermonem, ut modo loquatur de virtutibus, 
modo de  vitiis;  quandoque  de  praemiis,  quandoque de  poenis;  aliquando de  misericordia,  aliquando de 
justitia». Su questo sermone, e su questo passaggio nello specifico cfr., almeno, J.C. Moore, The Sermons of  
Pope Innocent III, in «Römische Historische Mitteilungen», XXXVI (1994), pp. 81–142, pp. 87-88. 
51 Verbum  abbreviatum,  VII.  Sul  ruolo  di  Pietro  il  Cantore  nella  definizione  di  molti  degli  aspetti  della  
predicazione consacrati nel Lateranense IV cfr., anche se interessato ad altri aspetti del problema,  P.  Buc, 
«Vox clamantis in deserto»? Pierre le Chantre et la prédication laïque, in «Revue Mabillon», LXV, n.s. 4 
(1983), pp. 5-47, mentre, più in generale sul circolo parigino di Pietro cfr. J.W. Baldwin, Masters, Princes  
and Merchants: The Social Views of Peter the Chanter and His Circle, Princeton, Princeton University Press, 
1970.
52 Rm. 9, 28.
53 Su quest’ars e su Tommaso di Chobahm in generale cfr. F. Morenzoni,  Des écoles aux paroisses cit., in 
particolare le pp. 103-107.
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celesti  di  un  comportamento  cristianamente  retto  per  aumentarne  il  desiderio  –  «quam 
predicare gaudia celorum ut ea desideremus»:
Quilibet igitur predicator, hec duo debet in sermone suo commiscere, ut semper ex una parte  
incutiat auditoribus timorem Dei propter penas inferni, et ex altera parte invitet eos ad amorem 
Dei propter glorie premium.54 
Un simile programma di predicazione dovette passare in qualche misura i confini della 
rigida normativa delle  artes per insediarsi  sul diverso terreno dei  predicabilia  se a degno 
contraltare alle posizioni di Tommaso di Chobham può essere presa una delle più fortunate 
raccolte di exempla a uso dei predicatori del tardo Medioevo, il Tractatus de diversis materiis  
predicabilibus di Stefano da Borbone. Per rendere ordinata, e quindi facilmente fruibile dai 
predicatori,  l’infinita messe di esempi, similitudini, autorità e concetti teologici «circa que 
constitit hominum salus», il domenicano Stefano di Borbone affida la vasta materia teologica 
che sostanzia il volume a una rigida classificazione basata sulla successione dei sette doni 
dello Spirito Santo e chiarisce subito dopo il contenuto effettivo delle sette parti dell’opera: 
«prima pars,  de dono timoris,  est  precipue de rebus timendis  que hominem a malo culpe 
retrahunt,  ut  est  Deus  timendus,  infernus,  pena  purgatorii,  iudicium Dei,  mors,  etc.  […] 
Septima  pars,  de  dono  sapientie,  est  de  rebus  diligendis  et  super  omnia  appetendis  et 
querendis, que sunt dilectio Dei et proximi, […], et beatitudo eterna, que est finis finium, que 
erit  finis  operis  nostri,  ad  quam utinam finis  noster  terminetur».55 Un’analisi  meramente 
quantitativa delle diverse articolazioni del Tractatus non fa che confermare la centralità della 
tematica  escatologica  tra  gli  argomenti  predicabili  archiviati  da  Stefano  di  Borbone:  una 
consistente sezione della prima parte della raccolta è infatti dedicata, sotto la rubrica de dono 
timoris, a una serie eterogenea di exempla sull’inferno, sul purgatorio e sul giudizio finale,56 
in un certo senso culminante nell’inclusione nella raccolta di un’importante riscrittura della 
leggenda del Purgatorio di san Patrizio,57 in linea, del resto, con la notevole incidenza che gli 
54 Le citazioni sono tolte da Tommaso di Chobham, Summa de arte praedicandi, rispettivamente IV (Quid sit  
praedicandum) e II, 2 (De divisione predicatione).
55 Le citazioni solo tolte dal Prologus al  Tractatus de diversis materiis predicabilibus di Stefano di Borbone, 
dove si chiarisce anche il principio organizzativo dell’intera raccolta: «Et quia sunt VII dona Spiritus Sancti 
[…] que perficiunt hominem viatorem in presenti  et  bene regunt quantum ad ea que predicta sunt [….] 
secundum hec  septem dona,  a  quibus rebus  spirtualibus  ordinantur  et  disponuntur  bene  et  recta  omnia,  
ordinamus  opus  presens  in  septem  partes  sive  libros  dividendo  [...]».  Sull’importanza  della  tematica 
escatologica nel Tractatus cfr. J. Le Goff, La nascita del Purgatorio (1981), Torino, Einaudi, 1982, pp. 353-
59; A.E. Bernstein, The Invocation of Hell in Thirteenth Century Paris, in Supplementum festivum. Studies in  
Honor of P.O. Kristeller, edited by J. Hankins et al., New York, Medieval and Renaissance texts and studies, 
1987, pp. 13-54, pp. 30-42 e J. Baschet, Les justices de l’au-delà. Les représentations de l’enfer en France et  
en Italie (XIIe-XVe siècle), École Française de Rome, Palais Farnèse, 1993, pp. 66-82.
56 Cfr.  Stefano di  Borbone,  Tractatus de diversis materiis  predicabilibus,  I,  iv (de inferno);  v (de timendo 
purgatorio futuro); vi (de timore futuri iudicii). Sugli exempla infernali cfr. J. Baschet, Les justices de l’au-
delà cit., pp. 66-82, mentre su quelli purgatoriali cfr. J. Le Goff, La nascita del Purgatorio cit., pp. 353-59.
57 Cfr. L. Frati,  Il Purgatorio di s. Patrizio secondo Stefano di Bourbon e Umberto da Romans, in  «Giornale 
40
exempla escatologici hanno in altre, pure diffusissime raccolte esemplari a uso dei predicatori, 
dall’Alphabetum narrationum alla Scala Celi di Jean Gobi, passando attraverso il ricchissimo 
in questo senso  Promptuarium exemplorum di Martino Polono.58 D’altronde, quasi a ideale 
conferma  dell’intesse  mendicante  per  la  letteratura  escatologica  sta,  assieme  alla  ricca 
accoglienza  di  tale  letteratura  nelle  summae exemplorum,  la  significativa  circolazione  del 
materiale visionario dei secoli precedenti che è possibile scorgere, assieme alla più scontata 
presenza dei classici teologici in materia oltremondana dai Dialogi gregoriani all’Elucidarium 
di Onorio di Autun e di numerose  summae de vitiis et virtutum, affacciandosi dagli stretti 
pertugi  documentari  relativi  alle  biblioteche  degli  ordini  mendicanti59 e  la  sua  ricca 
rielaborazione in seno ai  grandi  cantieri  divulgativi  promossi  dai  conventi  cittadini  tardo-
medievali, immediatamente evidente, ad esempio, sin da una rapida scorsa dell’indice delle 
Vite dei santi padri composte, sotto la guida di Domenico Cavalca, nel convento domenicano 
di santa Caterina in Pisa tra il secondo e il terzo decennio del Trecento e pronte ad accogliere 
nel vasto materiale agiografico che sostanzia la terza parte dell’opera, assieme a una cospicua 
serie  di  racconti  a  vario  titolo  ascrivibile  al  genere  visionario,  la  storia  del  cavaliere  di 
Coenred tradita dall’Historia di Beda, prontamente chiosata con la constatazione di sapore 
gregoriano che «le preditte cose vidde non per sé, ma per noi, acciò che noi, che siamo rimasi, 
ci proveggiamo e spendiamo lo nostro tempo in penetentia, sì che la morte non ci preocupi 
subbita  e  improvvisa,  e  moriamo senza penetentia»,  e  la  già  ricordata  visione  del  fabbro 
storico della letteratura italiana», VIII (1886), pp. 140-79. Si ricordi, seppur di sfuggita, che quella di Stefano 
di  Borbone non è  che  una  delle  numerose  appropriazioni  da  parte  degli  enciclopedisti  e  compilatori  di  
summae medievali, da Vincenzo di Beauvais (Speculum historiale, XX, xxiii-xxiv) a Cesario di Heisterbach 
(Dialogus miraculorum,  XII,  38), della leggenda irlandese, che godette di particolare successo proprio in 
ambiente mendicante, come testimoniano le numerose riscritture nel De dono timoris di Umberto di Romans, 
nella Legenda aurea di Iacopo da Varazze e nell’Historia occidentalis di Giacomo da Vitry. Cfr. J. Le Goff, 
La nascita del Purgatorio cit., p. 224.
58 Cfr.,  per  l’Alphabetum  narrationum,  J.  Le  Goff,  Le  vocabulaire  des  «exempla»  dans  l’«Alphabetum 
narrationum»,  in  La lexicographie du latin médiéval et ses rapports avec les recherches actuelles sur la  
civilisation du Moyen Âge, Colloque international du CNRS (Paris, 18-21 octobre 1978), Paris, CNRS, 1979, 
pp. 321-32 e, per Jean de Gobi, J. Baschet, Les justices de l’au-delà cit., pp. 68-69, n. 193.
59 In assenza di, auspicabili, studi complessivi sui fondi delle grandi biblioteche conventuali due e trecentesche,  
in particolare, per quello che qui interessa, di quelle fiorentine di santa Croce, santa Maria Novella e santo 
Spirito, si può tuttavia ricorrere,  anche se fondati su documenti talvolta cronologicamente posteriori  agli  
estremi biografici danteschi, ai lavori di S. Orlandi, La biblioteca di S. Maria Novella in Firenze dal sec. XIV  
al sec.  XIX,  Firenze, Edizioni il  rosario, 1952; C.T.  Davis,  The Early Collection of Book of S. Croce in  
Florence, in  «Proceedings of the American Philosophical Society», CVII (1963), p. 388-414; G. Pomaro, 
Censimento dei manoscritti della biblioteca di s. Maria Novella, in Santa Maria Novella. Un convento nella  
città.  Studi  e  fonti,  in  «Memorie  domenicane»,  n.s.  XI  (1980),  vol.  II,  pp.  325-470;  R.  Manselli,  Due 
biblioteche di «Studia» minoritici: santa Croce in Firenze e il Santo di Padova , in  Le scuole degli ordini  
mendicanti (secoli XIII-XIV). Convegno del Centro di Studi sulla Spiritualità Medievale, Todi, Accademia 
tudertina, 1978, pp. 355-71; G. Brunetti e S. Gentili, Una biblioteca nella Firenze di Dante: i manoscritti di  
santa Croce,  in  Testimoni  del  vero.  Su alcuni  libri  in  biblioteche  di  autore,  a  cura  di  E.  Russo,  Roma, 
Bulzoni,  2000,  pp.  21-55 e,  da ultimo,  Libri,  biblioteche  e letture dei  frati  mendicanti.  Atti  del  XXXII 
Convegno internazionale (Assisi, 7-9 ottobre 2004), Spoleto, Centro Italiano di Studi sull’Alto Medioevo, 
2005.
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raccontata  dallo  stesso  Beda,  accompagnata  dall’augurio  che,  come  i  primi  testimoni 
dell’esperienza escatologica del fabbro impenitente  «compunti tornarono a penetentia senza 
indugio»,  «così  voglia  Dio  che  advegna  a  chiunqua  l’ode,  u  ode  legiere  u  legge».60 Nel 
complesso, le diverse fila dell’appropriazione mendicante del materiale visionario dei secoli 
precedenti, assieme alla cospicua formazione ex novo di leggende escatologiche, sembrano in 
un certo senso culminare nell’inserimento di tale icastico corpus di exempla nella fitta trama 
argomentativa dell’effettiva predicazione tardo-medievale.  «Legitur in vita patrum», spiega 
infatti Luca da Bitonto in un sermone sulla parabola del ricco Epulone affidandosi al vasto 
repertorio narrativo delle vitaspatrum, «quidam monachus raptus ad portam inferi, vidit illuc 
animam cuiusdam divitis pertrahi a demonibus cachinantibus et illudentibus ei cui princeps 
demoniorum tamquam amico congratulans,  iussit  cathedram preparari  et  pallio  indui sicut 
dum viveret solitus erat […]. Deinde autem pro dilectione meretricum missus est in cameram 
ardentem plenam omni genere serpentum qui sevientes amplexati sunt eum morsibus laniantes 
et horridum sibilantes»,61 mentre è a una delle «belle leggende delle cose che sono intervenute 
intra quelli frati», ossia i Domenicani, che fa riferimento Giordano da Pisa nel corso di una 
predica fiorentina sul Genesi per rendere al proprio uditorio efficace notizia dell’«obscuratio» 
della bellezza di Satana a seguito del peccato, direttamente esperita da un frate a cui Dio ha 
concesso, dietro esplicita richiesta, una rivelazione delle pene infernali – «Io vidi la immagine 
del  Dimonio,  la  quale  è  sì  crudele e  spaventosa che non sarebbe faccia  d’uomo che non 
morisse. E dicovi che io eleggerei prima d’entrare in una fornace, che sostenere di poterla 
guatare,  tanto  è  orribile»  –,  traendone un limpido  argomento  in  favore  dell’abbrutimento 
causato all’uomo dal peccato: «Vedi adunque come il peccato li ha guasti».62 
60 Vite dei santi padri, rispettivamente 34 e 35. Si osservi, seppur di sfuggita, da un lato come il racconto del 
cavaliere, sulla cui diffusione cfr. almeno A. Monteverdi,  Gli «esempi» di Iacopo Passavanti, in «Giornale 
storico della letteratura italiana»,  LXIII (1914), ora in Id., Studi e saggi di letteratura italiana dei primi  
secoli,  Milano-Napoli,  Ricciardi,  1954,  pp.  169-303,  pp.  178-80 e  la  sezione  cavalchiana,  a  cura  di  M. 
Ciccuto, in  Racconti esemplari di predicatori del Due e Trecento, a cura di G. Varanini e G. Baldassarri, 
Roma, Salerno, 1993, t. III, p. 154, sia ripetuto dallo stesso Cavalca nel capitolo XXXV dei  Frutti della  
lingua e, dall’altro, come il racconto del fabbro manchi nella lacunosa edizione del testo latino delle  Vitae 
Patrum pubblicato nella  Patrologia latina (vol. LXXIII), ma si trovi invece nella versione del testo latino 
tradita dal codice Conv. Soppr. J.7.11 della Nazionale di Firenze (cc. 145v-146r), come non manca di rilevare 
Carlo Delcorno nella nota ad loc. della sua edizione delle Vite del Cavalca (Firenze, Edizioni del Galluzzo, 
2009, vol.  II,  p. 1585).  A ulteriore conferma dell’interesse mendicante per i  racconti  visionari  dei  secoli  
precedenti  si  consideri  come nello  Specchio di  vera penitenza di  Iacopo Passavanti,  ad esempio,  venga 
ripresa e profondamente scorciata la vicenda di Dtycthelm narrata nell’Historia ecclesiastica di Beda (V, 12), 
che,  dopo  aver  fatto  esperienza  dell’aldilà  prima  di  morire,  passa  il  resto  della  vita  a  fare  penitenza 
mortificando il proprio corpo: una storia che godette di una certa fortuna nei repertori esemplari a uso dei 
predicatori, figurando sia nell’Alphabetum narrationum sia nel Tractatus di Stefano da Borbone.
61 Si  tratta  della  predica  LXXXIX della  raccolta  Narraverunt,  costruita  sul thema,  non  a  caso  tratto  dalla 
parabola del ricco Epulone, «Homo quidem erat dives qui induebatur purpura» (Lc. 16, 19). 
62 Si tratta della XXXIV predica del ciclo fiorentino sul Genesi del 1304. Si noti come, sebbene la leggenda sia 
di creazione mendicante, il suo schema obbedisce però ad una topica ampiamente vulgata in seno al genere  
visionario mediolatino, secondo cui la visione avviene durante un periodo di tramortimento a seguito del  
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Tuttavia, spostando  l’attenzione  dai  predicabilia all’effettivo  impiego  della  tematica 
escatologica  nei  sermonari,  è  stato  notato  che,  nonostante  la  ribadita  centralità  di  questo 
genere  di  temi,  l’oltremondo non è  tra  i  soggetti  preferiti  dalla  predicazione  degli  ordini 
mendicanti.63 Un’osservazione che – oltre a dover essere ridimensionata considerando che 
indicazioni  delle  artes  in  questo  senso,  piuttosto  che  fornire  un  elenco  di  materiale 
predicabile, indicano «une perspective qui donne son sens à la nouvelle prédication» –64 deve 
necessariamente tener conto del fatto che la presenza di temi escatologici nella predicazione 
tardo-medievale,  lungi  dal  tradursi  sempre in  una rappresentazione  organica  e  sistematica 
quale  avviene  il  risveglio  e  il  racconto  oltremondano  a  beneficio  dei  presenti,  dal  quale  però  sembra 
distaccarsi con originalità per il fatto che in questo caso la visione infernale viene concessa non per diretta  
volontà divina,  ma a seguito di  una precisa richiesta dello stesso frate:  «uno Frate standosi  una volta,  e 
pensando infra sé, mise uno grande strido come se fosse accorato. Incontanenete i frati corsono, e trovonlo 
tramortito, e nol potevano farlo resentire. La mattina, fatto che ffu dì, il Frate ritornò in sé, e fu risentito. I  
frati il dimandarono di questo fatto. Rispose, e disse, come egli pensava delle pene dell’inferno, e pregava 
Iddio che mi mostrasse alcuna revelazione di quelle pene, acciò ch’io n’avessi paura. E Iddio me ne fece 
Grazia più che io non era degno. Io vidi la immagine del Dimonio [...]».  Per la diffusione di questo e di altri 
exempla analoghi cfr. la relativa scheda nel Repertorio degli esempi di Giordano da Pisa in appendice a C. 
Delcorno, Giordano da Pisa e l’antica predicazione in volgare cit., pp. 241-88, pp. 257-58, dove si riscontra 
la  presenza  di  racconti  analoghi  in  numerose  summae exemplorum mendicanti,  da  quella  di  Stefano  di 
Borbone alla  Summa praedicantium di John Bromyard, passando attraverso l’essenziale mediazione della 
versione  ospitata  nel  De abundantia  exemplorum di  Umberto  di  Romans.  Sul  fiorire  di  nuovi  racconti 
escatologici in ambiente mendicante ha scritto pagine importanti, anche se centrate soprattutto su visioni  
purgatoriali, Jacques Le Goff,  La nascita del Purgatorio cit., pp. 334-37 e, nel complesso, pp. 327-80, che 
andrebbero però incrementate tenendo conto del fatto che a documentare ulteriormente l’effettivo interesse 
dei predicatori  tardo-medievali  per la tematica escatologica stanno proprio,  accanto alla ripresa di  alcuni 
racconti di visioni dei secoli precedenti, la creazione di nuove leggende relative a esperienze oltremondane 
sulla falsariga dei modelli fissati dalla tradizione visionaria mediolatina. Ideata  ex novo nell’ambiente dei 
predicatori  sembra,  infatti,  la  vicenda  di  uno  scolare  che,  dopo  morto,  appare  al  proprio  maestro  per  
ammonirlo sulla durezza delle  pene infernali  e  indurlo alla  penitenza, presente,  oltre  che nello  Specchio 
passavantiano, nella Legenda aurea, nell’Alphabetum narrationum ed è riferito anche da Giacomo da Vitry. 
Cfr.  F.C. Tubach,  «Index Exemplorum». A Handbook of  medieval religious Tales,  Helsinki,  Suomalainen 
Tiedeakatemia,  1969,  2412  e  1103  e,  anche  per  la  bibliografia  pregressa,  l’edizione  della  versione 
passavantiana del racconto a cura di G. Varanini, in Racconti esemplari di predicatori del Due e Trecento cit., 
t. II, pp. 531, n. 1 e 545, n. 6.
63 Cfr.  J. Baschet,  Les justices de l’au-delà  cit., che sottolinea la «nécessité d’une distinction entre le plan 
structural  et  les  thèmes  de  prèdication  apparaît  clairement  dès  lors  qu’on  tente  de  mesurer  l’utilisation 
effective du thème infernal. […] Plus largement, on peut suggérer l’existence d’une contradiction entre le 
plan structural (La Règle), marqué par un recentrement sur la question de l’au-delà, et le discours effectif de  
la prédication, plus soucieux du temps humain» per concluderne che «l’enfer n’est pas nécessairement un 
thème quantitativement dominant dans la prédication des Ordres mendiants» (pp. 68-69). Ma cfr. anche le 
recenti  indagini  di  Carolyn  Muessig sul  paradiso  di  Giacomo da  Vitry (Heaven,  earth  and the  angels;  
preaching paradise in the sermons of Jacques de Vitry, in Envisaging Heaven in the Middle Ages, edited by 
Ead. et al., London-New York, Routledge, 2007, pp. 57-72), che pure mostra una particolare attenzione per la 
tematica escatologica, se nella tipologia dei racconti esemplari condotta da Brémond sul corpus di Giacomo 
un’intera sezione è stata dedicata agli  exempla a tematica oltremondana (Cfr.  Cl. Brémond,  Structure de 
l’«exemplum» chez Jacques de Vitry, in Id. et al., L’«exemplum» cit., pp. 124-31). 
64 La citazione è tolta da J. Baschet,  Les justices de l’au-delà cit., p. 68 (corsivo nel testo). Sul problema del 
rapporto tra artes praedicandi e predicazione effettiva cfr. in particolare L.J. Bataillon, Instruments de travail  
de  prédicateurs  du  XIIIe siécle,  in  Culture  et  travail  intellectuel  dans  l’Occident  médiéval.  Bilan  des 
Colloques d’humanisme médiéval (1960-1980) fondés par le R.P. Hubert, O.P, publie par G. Hasenohr et al., 
Paris,  Éditions  du  Centre  National  de  la  Recherche  Scientifique,  1981,  pp.  197-209;  J.  Longère,  La 
prédication  médiévale cit.,  pp.  177-202  e  Th.  Falmagne,  Les  instruments  de  travail  d’un  prédicateur  
cistercien. À propos de Jean de Villers (mort en 1336 ou 1346), in De l’homélie au sermon cit., pp. 183-236, 
pp. 194-97. 
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dell’aldilà, può anche assumere la forma di un discorso teologico e pedagogico sui vizi e sulle 
virtù condotto dalla specola del loro esito ultraterreno. Le indicazioni delle artes si possono 
quindi ritenere osservate tanto da un’esposizione complessiva delle pene infernali – è il caso,  
ad esempio,  di un sermone pseudo-antoniano su  thema «Sicut oves in inferno positi sunt: 
mors depascet eos»,65 dedicato appunto a una loro rassegna: «Magister dicit in qondam libro 
antiquo reperisse, quod novem poenis affliguntur damnati, quia novem ordinibus Angelorum 
renuerunt  sociari.  Hae  scilicet  sunt  poenae,  ingis  frigus,  vermis  foetor,  flagella,  tenebrae, 
confusio,  horror»  –,66 quanto  da  un  accenno  alla  punizione  ultraterrena  della  particolare 
categoria di peccatori su cui verte il discorso, come fa Giordano da Pisa dal pulpito di santa 
Maria Novella partendo dal versetto «Homo quidam erat dives, qui habebat  vilicum, et hic 
diffamatus est»:67 «Onde si dice di quelli di ninferno, de’ peccatori, una delle grandi pene 
ch’egli  avranno, sì fia di vedere i demonii,  che sono la più orribile cosa,  e pieni di  tanta 
sozzura ch’è una terribile cosa».68 D’altronde, è lo stesso Giordano da Pisa non solo a ribadire, 
sull’onda del versetto evangelico «Discedite a me, maledicti, in ignem aeternum, qui paratus 
est diabolo et angelis eius»,69 la centralità della tematica oltremondana per la pastorale dei 
Mendicanti, ma anche a chiarire la logica analogica che soggiace alla fiducia accordata a una 
simile teologia della paura:
Sopra tutte le cose di questa vita è utile la memoria del giudicio e de le pene, imperò che i  
peccatori non pare che ssi rimangano dal male se non per paura: quasi non se ne astengono mai, 
se non per paura di pene. E però sarebbe utile che di questo vangelio si predicasse spesse volte,  
e che l’omo il si recasse a la mente.70
Di là dalla possibilità di rintracciare nel raffronto giordaniano tra la memoria diretta delle 
punizioni  terrene  e  la  conoscenza  indiretta  delle  pene  infernali  uno spiraglio  in grado di 
gettare  maggiore  luce  sulla  retorica  dell’aldilà  promossa  e  praticata  dalla  predicazione 
mendicante, importa piuttosto far leva sulla definizione che, implicitamente, Giordano dà qui 
di  un  simile  programma  apostolico,  dal  momento  che  l’impiego  del  termine  «vangelio» 
65 Ps. 48, 15.
66 Expositio in Psalmos, Sermo LXXXIX.
67 Lc. 16, 1. 
68 La predica è la XXX tra quelle raccolte da D. Moreni in Prediche del B. Fra Giordano da Rivalto recitate in  
Firenze dal MCCCIII al MCCCIV, Firenze, per il Magheri, 1831.
69 Mt. 25, 41. 
70 Giordano  da  Pisa,  Quaresimale  fiorentino 1305-1306,  XII.  Se  questa  predica  giordaniana  non  fa  che 
confermare  ulteriormente  il  vivo  interesse  dei  predicatori  per  le  tematiche  escatologiche,  la  tradizione 
manoscritta  del  ciclo  quaresimale  fiorentino  suggerisce  invece  lo  speculare  favore  che  tali  argomenti 
suscitavano nel loro pubblico cittadino, dal momento che questa e la predica precedente, che sviluppa un 
discorso sul Giudizio universale sul thema «Cum venerit filius hominis in magestate sua et omnes angeli eius 
cum eo» (Mt. 25, 31), sono «indubbiamente le più diffuse dell’intero  Quaresimale», stando alla notazione 
statistica offerta da Carlo Delcorno in una Nota aggiunta alla sua edizione del testo (Firenze, Sansoni, 1974, 
p. CLXVII).
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sembra  lasciar  icasticamente  intravedere  la  matrice  sostanzialmente  libresca  e  teologica 
dell’oltremondo dei predicatori, che, lungi dal presentarsi come resoconto di un’esperienza 
escatologica  direttamente  esperita,  assume  piuttosto  le  forme  del  ricupero  dei  molteplici 
percorsi della letteratura escatologica medievale a sostanziare, con nuovi argomenti, il rigido 
impianto argomentativo del sermo modernus, in maniera sostanzialmente analoga agli esiti di 
quella  metamorfosi  del  genere  visionario  mediolatino  nella  forma  della  rappresentazione 
edificante dell’aldilà, non solo coeva alla definitiva affermazione della riforma mendicante 
della predicazione medievale, ma anche destinata a culminare, almeno in area italiana, in una 
coppia di opere, i poemetti di Giacomino da Verona e il Libro di Bonvesin da la Riva, affini, 
verrebbe da dire programmaticamente, al complesso programma pedagogico orchestrato dalla 
cultura  omiletica  basso-medievale  attorno  alla  postulata  efficacia  parenetica  della 
rappresentazione delle diverse sorti escatologiche della condotta morale degli individui, a tal 
punto che l’impianto strutturale e tematico di entrambi i pometti, eterodosso com’è rispetto 
alle declinazioni visionarie dell’escatologismo medievale, presuppone quasi necessariamente 
l’esistenza  e  la  diffusione  di  prediche  di  argomento  escatologico,  o  almeno su  argomenti 
affini, sul modello quindi di quelle auspicate dalle artes e favorite dalle summae exemplorum.
c. Predicazione e poesia nella Lombardia duecentesca 
A  fronte  della  progressiva  affermazione,  tra  XII  e  XIV  secolo,  di  una  pastorale 
particolarmente sensibile all’argomento oltremondano pare, infatti, se non proprio legittimo 
almeno  suggestivo  rileggere  l’explicit de  De  Babilonia di  Giacomino  assegnando 
all’espressione  «sermoni»,  invece  che  la  più  ampia  accezione  di  “discorsi”,  quella  più 
specifica di “prediche”, del resto perfettamente consonante, in qualità di ipotetico terzo polo 
della circolazione e dell’esegesi biblica medievale,71 con l’altra coppia di fonti ivi poste a 
monte della compilazione del veronese:
71 Che  la  predica  tardo-medievale  sia  primariamente  un’operazione,  se  non  proprio  esegetica,  almeno  di  
divulgazione  di  contenuti  biblici  lo  conferma  già  di  per  sé  il  fatto  che  la  radice  della  rigida  struttura 
argomentativa del sermo modernus sia proprio un versetto biblico, il thema, e che lo svolgimento essenziale 
del sermone sia la sua analisi argomentativa e razionale (cfr., per una classica descrizione di tale struttura E.  
Gilson, Michel Menot et la technique du sermon médiéval, in «Revue d’histoire franciscaine», II (1925), ora 
in Id., Les Idées et les Lettres, Paris, Vrin, 1932, pp. 93-155): avvertiti di ciò non stupisce che, come rileva 
Beryl Smalley, alcuni maestri della sacra pagina, sottolineino spesso «l’adattabilità di alcuni temi e particolari 
a particolari forme di sermoni» (Lo studio della Bibbia nel Medioevo [1952], Bologna, Il Mulino, 1972, p. 
353). Dei numerosi gli studi in materia ci si limita a segnalare alcuni contributi più recenti e aggiornati: C. 
Delcorno,  Bibbia e generi letterari del Medio Evo, in «Annali di storia dell’esegesi», VIII/2 (1991), ora in 
Id.,  «Quasi  quidam cantus» cit.,  pp.  87-103;  Id.,  La trasmissione  nella  predicazione,  in  La Bibbia  nel  
Medioevo, a cura di G. Cremascoli et al., Bologna, Dehoniane, 1996, pp. 65-86.
45
Ma açò ke vui n’abiai li vostri cor seguri,
ke queste non è fable né diti de buffoni,
Iacomino da Verona de l’Orden de Minori
lo compillà de testo, de glose e de sermoni.72 
Un’interpretazione che troverebbe, del resto, sicuro appiglio nell’intertestualità del poemetto, 
come sembra confermare, ad esempio, il fatto che la presenza di un contrasto tra padre e figlio 
nell’inferno di Giacomino – «ancora en quel logo, sì com’a dir se sona, / lo fiio encontra ’l 
pare spese volte tençona, / digando: […]» –73 rimanderebbe, secondo Esther May, proprio a un 
sermone sul Giorno del Giudizio dove si spiega agli ascoltatori che i due tipi di pene a cui, se 
non si pentono dei loro peccati, saranno sottoposti all’inferno, assommando alla poena damni, 
legata all’assenza di Dio, diverse pene che interessano i sensi del dannato, ne comprenderanno 
anche  alcune  concernenti  l’aspetto  più  propriamente  uditivo  della  dannazione,  aggravato 
anche dall’eco dei  litigi  oltremondani  tra  padri  e  figli  –  «clamores  cruciantium et  mutuo 
exhortantium;  blasphemiae  exprobantium  et  sibi  mutuo  maledicentium,  patris  filio  et  e 
converso» –, ipotizzando la presenza anche nel sermone di un contrasto analogo a quello di 
Giacomino,74 con un’intuizione che uscirebbe ancor più saldamente confermata considerando, 
più nello specifico come nell’aldilà dei predicatori la disputa tra padre e figlio riguarda spesso 
proprio quel peccato di usura rinfacciato anche dal padre di Giacomino a suo figlio:  «eo 
n’abandonai Deo, ancora mi ensteso / toiando le rapine, l’osure e ’l maltoleto».75
Tuttavia, di là dalla possibilità di annoverare la coeva predicazione tra i referenti culturali 
del poemetto, rintracciandone le fonti anche in questa categoria di testi, importa qui piuttosto 
osservare  come  una  simile  suggestione  permetta  di  collocare  l’operazione  compiuta  da 
Giacomino in un preciso orizzonte culturale, lo stesso del resto a cui rimanda la specificazione 
onomastica «de l’Orden de Minori» e di insistere ulteriormente su di un’associazione tra il  
72 Giacomino  da  Verona,  De  Babilonia  civitate  infernali,  vv.  333-36.  Anche  se  aggiunto,  come  è  stato 
ipotizzato, da una mano successiva a quella di Giacomino, il riferimento alla predicazione non perde in alcun 
modo il suo valore documentario. D’altronde, la stessa Esther May, che per prima ha avanzato l’ipotesi che  
l’aggiunta sia apocrifa, ha parimenti riconosciuto uno stretto legame tra i due poemetti di Giacomino e la  
predicazione tardo-medievale, in particolare i repertori a uso dei predicatori (The  «De Jerusalem Celesti» 
and the «De Babilonia infernali» cit., soprattutto le pp. 36-38), con un’intuizione giudicata plausibile anche 
nel cappello introduttivo all’edizione dei testi nei Poeti del Duecento (a cura di G. Contini, Milano-Napoli, 
Ricciardi, 1960, t. I, pp. 625-26, p. 624) e poi confermata anche in E. Pasquini, La letteratura didattica e la  
poesia popolare del Duecento, Roma-Bari, Laterza, 19812, p. 23. Su Giacomino si veda, da ultimo,  Marco 
Schrage, Giacomino da Verona. Himmel und Hölle in der frühen italienischen Literatur, Frankfurt am Main, 
Lang. Europäischer Verlag der Wissenschaften, 2003. 
73 De Babilonia, vv. 285-87.
74 E.I. May,  The  «De Jerusalem Celesti» and the  «De Babilonia infernali» cit., p. 37,«At this point we may 
imagine the preacher introducing the contrasto between father and son given in B [scil. De Babilonia] 285-
316»; ma cfr. anche la nota ad loc. dell’edizione del testo in Poeti del Duecento cit., t. I, p. 649.
75 De babilonia, vv. 299-300. Per la diffusione omiletica di quest’elemento della dannazione infernale cfr. la 
scheda 292, Visione della pena degli usurai, nel Repertorio degli esempi volgari di Bernardino da Siena, a 
cura di C. Delcorno e S. Amadori, Bologna, Clueb, 2002, p. 119.
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poemetto  e  la  coeva  cultura  mendicante  pienamente  evidente  anche  indipendentemente 
dall’interpretazione lessicale degli ultimi versi dell’opera.76 Infatti, se già i fitti richiami a una 
situazione comunicativa di tipo orale e performativa, unitamente alle loro ricadute sulla patina 
linguistica del  testo,77 parrebbero favorire  una lettura dei  poemetti sub specie  sermonis,  a 
incoraggiare in questo senso è soprattutto la struttura generale stessa dell’opera di Giacomino. 
I  poemetti  non  sono,  infatti,  una  visione  dell’oltremondo  stictu  sensu,  ma  una 
rappresentazione del paradiso e dell’inferno a fini educativi. A fronte dell’assenza del motivo 
dell’investitura  profetica  –  ovvia,  dal  momento  che  non  si  tratta  della  reportatio di 
un’esperienza  vissuta  in  prima  persona  dalla  voce  narrante  o  da  un’altra  persona  – 
l’esposizione  di  Giacomino  si  svolge  all’insegna  della  rappresentazione  di  una  materia 
oltremondana desunta da una nutrita serie di autorità libresche devote, «li diti de li sancti 
sermoni»  a  cui  più  volte  ci  si  richiama  per  dare  autorevolezza  al  dettato.78 La  tematica 
escatologica  è  quindi  svolta  esclusivamente  all’insegna  dell’ammaestramento  morale  del 
pubblico,  come  viene  ribadito  con  fermezza  nei  prologhi  di  entrambi  i  poemetti  e  nella 
conclusione del De Babilonia:
D’una cità santa ki ne vol oldir,
com’el’è fata dentro un poco ge n’ò dir,
e ço ke ge’n dirò se ben vol retenir,
76 Il poemetto di Giacomino è stato infatti messo in relazione «con l’attività degli Ordini Mendicanti e specie di 
quello francescano, cioè [con il disegno di una] mediazione dei contenuti culturali e dottrinali nei confronti 
degli  illetterati  ma anche dei  borghesi  semicolti» (G.  Ledda,  Le origini  e il  Duecento,  in  La letteratura  
italiana, diretta da E. Raimondi, vol. I,  Dalle origini al Cinquecento, a cura di L. Chines  et al., Milano, 
Mondadori, 2007, pp. 1-48, pp. 27-28). In questo senso si tengano presenti anche alcune osservazioni di 
Cesare Segre: «le visioni si vanno facendo più numerose nei secoli XII e XIII,  in evidente rapporto con 
l’espansione  degli  ordini  predicatori,  con  la  raffinatezza  raggiunta  dalla  confessione»  (L’«itinerarium 
animae» nel Duecento e in Dante, in  Letture classensi, vol. XIII cit., pp. 9-32, ora, con il titolo  Viaggi e 
visioni d’oltremondo sino alla «Commedia» di Dante, in Id., Fuori del mondo. I modelli nella follia e nelle  
immagini dell’aldilà, Torino, Einaudi, 1990, pp. 25-48; p. 29 per la citazione, ma cfr. anche p. 42, n. 13).
77 Tracce di una presupposta situazione comunicativa orale, siano esse segno di un effettiva diffusione verbale  
del testo o meno, sono evidenti sin dall’utilizzo del verbo «oldir» nell’incipit de De Ierusalem: «D’una cità 
sante ki ne vol oldir, / com’el’ è fata dentro, un poco ge n’ò dir» (vv. 1-2) e sono continuamente presenti in  
entrambi i poemetti, a cominciare a espressioni del tipo «Or començemo a dir» o «Perçò ve ’n digo»: «Or  
començemo a dor ço ke li santo diso / de questa cità sante del Re del paraìso» (vv. 29-30) e «Perçò v’en digo  
“en parto” k’eo so ben fermo / k’el non fo mai poeta né om de sì gran seno / k’el poëse dir né per arte  
comprendro, / tant’è le soe belleçe sus en lo sovran regno» (vv. 33-36). Sebbene un’analisi complessiva in 
questo senso dell’opera di Giacomino non sia possibile in questa sede, a conferma dell’assunto si potrebbe  
verificare la presenza dei tratti peculiari del “parlato dei predicatori” nei testi dei due poemetti, prendendo le  
mosse  da C.  Delcorno.  Il  “parlato” dei  predicatori,  in  «Lettere  italiane» LI (2000),  ora  in  Id.,  «Quasi  
quidam cantus» cit., pp. 43-84 e da Le forme e i luoghi della predicazione. Atti del Seminario Internazionale 
di Studi (Marcerata 21-23 novembre 2006), a cura di C. Micaelli e G. Frenguelli, Macerata, Eum, 2009, in 
particolare i saggi di G. Frenguelli (“Teatralità” e parlato nelle prediche di Giordano da Pisa, pp. 115-154); 
G. Colella («In quanta tenebria sarebbe il mondo se i predicatori non fossero?». Appunti sulla pragmatica  
dei costrutti  condizionali nelle prediche di Giordano da Pisa e Bernardino da Siena,  pp. 177-94); E. De 
Roberto (La sintassi del parlato nei predicatori del Tre-Quattrocento: il caso delle relative deboli, pp. 195-
232) e C. Giovanardi e I. Consales (Aspetti della paratassi nella predicazione quattrocentesca, pp. 233-54). 
78 Cfr. De Babilonia, vv. 97-100: «Lì è li demonii cun li grandi bastoni, / ke ge speça li ossi, le spalle e li galoni,  
/ li quali è cento tanto plu nigri de carboni, / s’el no mento li diti de li sancti sermoni».
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gran pro ge farà, sença nesun mentir. 
A l’onor de Cristo, segnor e re de gloria,
et a tenor de l’om cuitar voio un’ystoria,
la qual spese fïae, ki ben l’avrà in memoria,
contra falso enemigo ell’à far gran victoria. 
[…]
Ma poi ke vui entendrì lo fato e la rason,
com’ell’è fata dentro per ognunca canton,
forsi n’avrì trovar da Dei algun perdon
de li vostri peccai, per vera pentixon. 
Mo asai avì entese de le bone raxon:
or ne preghemo tuti ca quel che fe’ ’l sermon
e vui k’entes l’avì cun gran devotïon,
ke Cristo e la Soa mare ge’n renda guiërdon.79
L’opera di Giacomino,  «annuntiando vitia et virtutes, poenam et gloriam» «ad utilitatem et 
aedificationem populi», sembra quindi rispondere pienamente all’esortazione che Francesco 
d’Assisi aveva rivolto ai frati predicatori nella seconda versione della  Regula francescana.80 
Pur mancando la rigida strutturazione “ad albero” tipica del  sermo modernus,  pare quindi 
possibile  una,  auspicabile,  lettura  complessiva  dei  due  poemetti  di  Giacomino  volta  a 
dimostrarne il carattere di “prediche in versi”, giustificata, tra l’altro, dal fatto che la stessa 
perifrasi  che nella  chiusa del  De Babilonia indica l’autore come «quel  ke fe’ ’l  sermon» 
sembra muoversi, pur con la stessa possibile ambiguità lessicale, proprio in questo senso. Lo 
spazio  aperto  alla  tematica  oltremondana dalla  predicazione  tardo-medievale  sembrerebbe 
quindi  trovare  pieno  riscontro  in  una  particolare  forma  di  letteratura  didattica  dell’Italia 
duecentesca,  specialmente  viva  nel  nord  della  penisola.  Non  a  caso  il  programma  di 
Giacomino trova un concreto parallelo in quello che sta alla base di un’altra importante opera 
79 Le citazioni sono tolte, rispettivamente, da De Ierusalem, vv. 1-4 e da De Babilonia, vv. 1-4; 9-12 e 337-40. 
80 Cfr. Francesco d’Assisi, Regula bullata, IX (De predicatoribus). Un simile parallelismo sarà forse da mettere 
in relazione con il fatto che Giacomino aveva preso gli ordini proprio tra le fila dei francescani. Anche se non  
risulta che Giacomino svolgesse ruolo di predicazione all’interno dell’Ordine, il progetto pedagogico messo 
in opera nei due poemetti è infatti particolarmente vicino alle posizioni del capitolo della  Regula bullata 
espressamente rivolto ai frati predicatori, piuttosto che a quelle del capitolo XXI della  Regula non bullata 
(De laude et exhortatione quam possunt omnes fratres facere) al cui spirito la May riconduce i poemetti di 
Giacomino, per altro cassato nel processo di revisione che porta alla Regula bullata, in cui viene presentato 
un testo di lode ed esortazione che tutti i frati possono annunciare: «Et hanc talem exhortationem et laudem 
omnes  fratres  mei,  quandocumque  placuerit  eis,  annuntiare  possunt  inter  quoscumque  homines  cun 
beneditione Dei», a cui la May associa lo spirito dei due pometti (cfr.  The «De Jerusalem Celesti» and the 
«De Babilonia infernali» cit., p. 37). È la stessa studiosa a ipotizzare che Giacomino non fosse un predicatore 
(cfr.  ivi,  pp.  20-22).  Sul  passaggio  dalla  Regula  non  bullata a  quella  Bullata in  materia  di  apostolato 
francescano cfr., almeno, F. Accrocca, La predicazione francescana cit., che nella revisione della Non bullata 
registra, in linea con le intuizioni di un già citato saggio di Zelina Zafarana (La predicazione francescana), 
«il passaggio dalla esortazione penitenziale e l’invito alla lode, che tutti i membri della fraternitas minoritica 
potevano rivolgere agli uomini con la benedizione di Dio, alla predicazione vera e propria, che solo alcuni di 
loro  potevano  esercitare  dietro  specifico  mandato»  (p.  107).  Cfr.  anche,  Id.,  Francesco  e  la  sua  
«Fraternitas». Caratteri e sviluppi del primo movimento francescano, in Francesco e i suoi frati. La Regola  
non bollata: una Regola in cammino. Settimana di studi francescani, 2-7 settembre 1996, a cura di Id. e A. 
Ciceri, Milano, Edizioni biblioteca francescana, 1998, pp. 111-21. 
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escatologica in volgare italiano del XIII secolo, anch’essa una rappresentazione dell’aldilà di 
seconda mano a fini educativi. Nel prologo generale al  Libro delle tre scritture di Bonvesin 
dalla Riva si leggono, infatti, parole molto vicine a quelle di Giacomino:
In nom de Iesù Criste e de sancta Maria
quest’ovra al so honor acomenzadha sia:
ki vol odir cuintar parol de baronia,
si olza e intenda per söa cortesia.
Odir e no intende negota zovarave,
e ki ben intendesse anc negota farave,
ki no metess in ovra zo k’el intenderave:
o l’om no mett lo cor e l’ingegn, nïent vare.81
L’accentuata attenzione per la tematica escatologica dimostrata da Giacomino e Bonvesin, 
del resto, non fa che amplificare alle dimensioni metriche del poema e a quelle tematiche 
della  rappresentazione  integrale  dei  due  tradizionali  regni  oltremondani,  l’inferno  e  il 
paradiso,82 una  sensibilità  particolarmente  viva,  entro  un  programma  educativo 
sostanzialmente affine, nella letteratura della Lombardia duecentesca tout court, da Pietro da 
Barsegapé a Uguccione da Lodi. Nel  Libro di quest’ultimo, ad esempio, la presenza di una 
breve  ed  essenziale  rappresentazione  infernale  viene  quasi  incorniciata  da  dichiarazioni 
programmatiche del tutto analoghe a quelle entro cui si svolge il programma parenetico in 
versi promosso da Giacomino e Bonvesin, dall’enfasi posta sull’utilitas morale del discorso 
sino al rinvio a culti referenti libreschi, in particolare biblici, invocati in qualità di «antecesor» 
del discorso di Uguccione, che, in linea con un intento psicagogico comune anche agli autori 
dei due poemetti escatologici, s’impegna a scorciare in favore dell’uditore-lettore il ritratto di 
un inferno da fuggire e l’immagine di un paradiso appetibile:
Sire Deu, qi T’onfende dé aver grand paor, 
s’el li rimembra del fogo e del calor 
qe la scritura dis e li nostri antecesor 
qe èn en inferno en la grand tenebror
[...]
Signor Deu, qi te serve dé aver grand baudor, 
e qi Te portarà bona fe et amor, 
qé Tu l’albergaràs pur en rose et en flor 
en paradiso, o’ è tanto splandor, 
81 Bonvesin dalla Riva, De scriptura nigra, vv. 1-8. Del tutto analoga è poi la struttura entro cui si inserisce la 
rappresentazione  escatologica  nel  IV  libro  dell’Anticerberus del  francescano  Bongiovanni  da  Cauriana: 
«Expliciunt versus doctrine profitendi / et quia recta docent ideo sunt corde tenendi: / me brevitas sensus fecit 
conscribere rude, / rector et immensus vult hoc et basia Jude. / Cerberus est victus; qui vicit sit benedictus» 
(vv.  237-41).  Su  quest’ultimo  documento  cfr.  F.  Novati,  Un  poema  francescano  del  Dugento,  in  Id., 
Attraverso il Medioevo. Studî e ricerche, Bari, Laterza, 1905, pp. 9-115.
82 Com’è noto ne rimane escluso il purgatorio che avrà piena accoglienza poetica solamente con Dante. Cfr. J. 
Le Goff, La nascita del Purgatorio cit., pp. 381-404 e infra.
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qe sol né luna no g’averà valor.83
secondo  una  logica,  intrinseca  a  un  simile  programma  didattico,  dell’esortazione  a  una 
condotta  cristianamente  retta  per  sfuggire  le  pene  infernale  e  guadagnarsi  le  gioie  del 
paradiso, anch’essa tramata compulsando un materiale libresco devoto indicato da Uguccione 
con una formula, «parole de libri e de sermon», singolarmente affine a quella impiegata nella 
chiusa del De Babilonia:
Queste n’è miga fable, anz è bone rason, 
et è tute parole de libri e de sermon 
qe se po’ ben contar en çascuna mason 
qe sea de caritad e de religïon.
[...]
Queste parole è bone et utel da ’scoltar, 
e sì farà quelor qe vorà Deu amar
e vorà le soi aneme costedir e salvar; 
Mai lo plu de la çente vol aver guadagnar 
e no pensa de l’anema là o’ ela dibi’ andar.84
Non a caso, quindi,  si è rivelato plausibile ipotizzare che il  testo ancor più marcatamente 
escatologico  che  nel  codice  Saibante  (Berlin,  Deutsche  Staatsbibliotek,  Hamilton  390)  fa 
seguito, senza soluzione di continuità, al Libro possa esserne in effetti la conclusione o, al 
limite un’ulteriore prova didattica dello stesso Uguccione, per convenzione titolata  Istoria.85 
Di  là  dalle  numerose  smentite  rivolte  da  più  parti  a  una  simile  associazione,  che  nel 
83 Uguccione da Lodi, Libro, vv. 5-8; 33-37
84 Cfr. Uguccione da Lodi, Libro, 197-200; 235-39. Che nel progetto di Uguccione ci siano sensibili affinità con 
la  coeva  cultura  omiletica  pare  essere  confermato  dalla  dipendenza  del  Libro dai  Vers  de  la  mort di 
Helinardus Frigidi Montis, vero e proprio sermone in versi di area francese (cfr. il cappello introduttivo al  
Libro in Poeti del Duecento cit., t. I, pp. 597-99, p. 597 e, per una lettura in questo senso dei Vers, C. Segre, 
Le forme e le tradizioni didattiche, in Grundriss der romanischen Literaturen des Mittelalters, hrgb. von H.R. 
Jauss et al., vol. VI (La littérature didactique, allégorique et satirique), Heidelberg, Universitätsverlag, 1968, 
pp. 58-146, pp. 62-63). Su Helinard e sui rapporti dei Vers con la coeva predicazione cfr. anche gli studi in 
merito  di  Beverly M. Kienzle,  in  particolare  The Sermon as  Goad and Nail.  Preaching  in  Hélinand of  
Froidmont, in  Goad and Nail. Studies in Medieval Cistercian History, edited by E.R. Eder, in «Studies in 
Medieval Cistercian History», X (1985), pp. 228-40 e Hélinand de Froidmont et la prédication cistercienne  
dans le Midi, 1145-1229, in La prédication en Pays d’Oc (XIIe-début XVe siècle), in «Cahiers de Fanjeaux», 
XXXII (1997), pp. 37-67. D’altronde, un forte legame con la predicazione può essere rintracciato in altri testi 
didattici dell’Italia del Nord, come il Sermone di Pietro da Barsegapé. Cfr. C. Segre, Le forme e le tradizioni  
didattiche cit., pp. 63-66.
85 Cfr. V. De Bartholomeis, Il Libro delle tre Scritture e il Volgare delle Vanità di Bonvesin dalla Riva, Roma, 
Società Filologica Romana, 1901, pp. 23-24; E. Levi, Uguccione da Lodi e i primordi della poesia italiana, 
Venezia, La Nuova Italia, 1928; le osservazioni in  Poeti del Duecento cit., t. I,  p. 598 e, da ultimo, M.E. 
Romano, Su alcune fonti del sermone di Pietro da Bescapé. Cronologia relativa di antichi testi settentrionali, 
in «Studi mediolatini e volgari», XLI (1995), pp. 77-111. In generale sul codice Hamilton 390 cfr., accanto 
alle importanti considerazioni di C. Bologna,  La letteratura dell’Italia settentrionale nel Duecento e di A. 
Petrucci,  Storia e geografia delle culture scritte, entrambe in Letteratura italiana, diretta da A. Asor Rosa, 
Storia  e  geografia,  vol.  I  (L’età  medievale),  Torino,  Einaudi,  1987,  pp.,  rispettivamente,  101-88  (in 
particolare le pp. 101-08) e 1193-1292 (in particolare pp. 1214-15), da ultimo, G. Vinciguerra, L’incanto del  
lotto Saibante-Hamilton 390. Coordinate per un manoscritto, in Storia, geografia, tradizioni manoscritte, a 
cura di G. Paradisi e A. Punzi, in «Critica del testo», VII/1 (2004), pp. 472-503.
50
complesso hanno portato ad ascrivere l’Istoria a un non meglio precisato pseudo-Uguccione,86 
rimane però certo che, chiunque ne sia l’autore, la presenza a conclusione del libro di una 
sezione ancor più marcatamente escatologica non fa che riconfermare come in questi casi la 
letteratura didattica dell’Italia duecentesca, che nel suo complesso svolge nei centri del nord 
una funzione di volgarizzazione del materiale devoto alle grandi masse cittadine per molti 
versi  parallela  a  quella  promossa  dalla  predicazione  ai  laici,  trovi  concrete  intersezioni 
programmatiche con un progetto educativo che, vivo lungo tutto il Medioevo, nel XIII secolo 
viene  portato  avanti  con  vigore  proprio  da  parte  dei  predicatori,  ossia  da  quegli  stessi 
individui tonsurati e vestiti di un abito marrone colti, in talune miniature dell’Hamilton 390, 
nell’atto di predicare da un baldacchino sotto l’emblematica didascalia  «frater qui predicat» 
oppure  «iste  predicat».87 Una  constatazione  che  ha  recentemente  indotto  a  riconfermare 
l’intuizione che il progetto librario a monte della silloge berlinese sia da ricondurre, in ultima 
analisi, a quelle  «nuove forme di socialità religiosa, proposte dalle confraternite e dai nuovi 
ordini  mendicanti» e,  quindi,  ad  apparentarlo a  quella  serie  di  «libri  volgari,  tutti 
membranacei e in testuale gotica,  rivolti a destinatari  legati al  mondo delle  fraternitates», 
quali l’It. Z. 13, latore di entrambi i poemetti di Giacomino da Verona, oppure il Braidense 
A.D.XIII.48,88 testimone lombardo di quel Sermone di Pietro da Barsegapé concluso, con un 
analogo gusto per la tematica escatologica, da una rappresentazione del giudizio universale, 
programmaticamente inserita sin dal prologo entro un orizzonte di divulgazione libresca del 
tutto analogo, sin nel lessico, alla prove oltremondane di Giacomino e Uguccione:
Sed kel ge plaxe d’un bello sermon uerax
cuintare eo se uolio et trare per raxon
una istoria veraxe de libri e de sermon,
jn la qual se conten guangii et anche pistore
86 Se, negli studi già citati, De Bartholomeis e Levi, pur distinguendo i due poemetti, ne assegnano la paternità a 
Uguccione, che secondo il Levi avrebbe addirittura composto prima l’Istoria del Libro, a partire dagli studi di 
R. Broggini su  L’opera di  Uguccione da Lodi,  in  «Studj romanzi»,  32 (1956),  pp. 1-125, che portano a 
maggior definizione le obiezioni all’ipotesi De Barholomeis-Levi già avanzate da A. Monteverdi,  Luoghi  
comuni nell’antica poesia italiana, in «Giornale storico della letteratura italiana», LXXXI (1923), pp. 200-
02, si tende invece a scindere la paternità del Libro da quella dell’Istoria.
87 Ne da notizia G. Vinciguerra, L’incanto del lotto Saibante-Hamilton 390 cit., p. 482-84, che tuttavia informa 
di come a questa tipologia di miniature si affianchi, sempre nell’Hamilton 390, anche quella che ritrae «una 
figurina  incappucciata,  seduta,  il  libro  sulle  ginocchia,  intenta  alla  lettura,  verosimilmente  una  lettura 
silenziosa di qualità intransitiva, assoluta, la lettura per sé, sottolineata dalla didascalia “iste legit”» e che 
«altrove le si affrontano degli ascoltatori, “isti sunt discipuli” o “isti audiunt”, che, seduti su una panca, il  
libro aperto in grembo, seguono la lectio», deducendone che «dietro la polarità del binomio legere / audire, 
tradotto in cellule figurative seriali, quasi un marchio di fabbricazione a testimoniare familiarità con il libro e 
la  lettura,  si  indovinerà  allora  una  vicinanza  con  l’ambiente  scolastico,  probabilmente  d’ascendenza 
mendicante» (p. 483).
88 Per le citazioni cfr. ivi, p. 480, mentre per il codice Braidense A.D.XIII.48 cfr. A Petrucci, Storia e geografia  
delle  culture  scritte  cit., che  non manca  di  rilevare  come il  manoscritto  sia  «prodotto  di  professionisti 
operanti probabilmente […] per una confraternita» (p. 1225).
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e del novo e del uedre testamento de Christe.89
Si tratta, nel complesso, di documenti utili a ricostruire una vivace tessera del panorama 
letterario  duecentesco,  impegnata  a  perseguire  un  programma  parenetico  di  più  o  meno 
marcata impronta mendicante traducendone le più vive istanze omiletiche nelle forme più 
aggiornate  e  codificate  della  poesia  romanza,  assecondando una tendenza  apparentemente 
peculiare di quella che, continianamente, si è soliti chiamare letteratura didattica dell’Italia del 
nord,90 ma in realtà ben documentata anche in altre, importanti, zone geografiche dell’attuale 
penisola, come, ad esempio, l’Umbria francescana di Iacopone da Todi, le cui laude risultano 
a tal punto debitrici della rhetorica e dei temi della coeva predicazione, mutuandone in taluni 
casi persino quella rigidissima struttura argomentativa ad albero generalmente assente dalle 
coeve esperienze poetiche lombardo-venete, da divenire spesso oggetto di diretta citazione nei 
maggiori  sermonari  del  Tre  e  del  Quattrocento,91 e  operante  anche  al  di  là  del  generale 
orizzonte escatologico culminante nei poemetti di Giacomino e Bonvesin, come nel caso, per 
non  fare  che  un  esempio,  dei  numerosi  testi  di  quest’ultimo  archiviati,  sulla  scorta 
dell’edizione  Contini,  sotto  la  dicitura  di  volgari  espositivi  e  narrativi,  dal  De  falsis  
excusationibus al Vulgare de elymosinis. 
Tuttavia, sebbene neppure in questi casi è del tutto assente un orizzonte escatologico, per 
89 Pietro da Barsegapé, Sermone, vv. 5-10.
90 La dicitura risale,  com’è noto,  alla  sezione così  intitolata  della  già citata  antologia continiana  Poeti  del  
Duecento.
91 Sino, ad esempio, al Bernardino da Siena del De sacra religione, impegnato a offrire al proprio uditorio un 
ritratto iacoponico del peccatore che «diversitate contrariarum cogitationum conquassatur: dolet, afficitur, 
timet et sperat; odit salubria, amat pericula et damnosa. Unde Jacobus de Tuderto: Quattro venti muta ‘l mare 
che la mente fan turbare / lo temere e lo sperare lo dolere et gaudiare» (sermo XIV, con citazione dei vv. 55-
58 della  lauda  O amor de povertate).  Si  tratta  di  un aspetto della  poesia iacoponica sul  quale ha posto 
l’attenzione la critica più attenta e aggiornata, dalle relazioni di Carlo Delcorno (Contrasti iacoponici, pp. 63-
79) ed Emilio Pasquini (L’immaginario di Iacopone e il suo linguaggio, pp. 41-61) al convegno Iacopone 
francescano  scomodo  ma  attuale.  Atti  della  XV  edizione  delle  Giornate  dell’Osservanza  (Convento 
dell’Osservanza, Bologna, 13-14 maggio 1996), a cura di M. Poli, in «Quaderni della Fondazione Monte di 
Bologna e Ravenna»,  1997 alle recenti indagini  di  Lucia Battaglia Ricci (Sermoni in forma di  laude,  in 
Iacopone poeta.  Atti del  convegno di  studi (Stoncone-Todi,  10-11 settembre 2005),  a cura di  F.  Suitner,  
Roma, Bulzoni, 2007, pp. 13-30) e Matteo Leonardi (Frate Iacopone: tra «laus» e predicazione, in «Critica 
letteraria», XXXV [2007], pp. 211-39), dopo alcune rapide intuizioni primo-novecentesche in un certo senso 
culminanti nell’affermazione, posta da Franco Mancini a commento delle laude nella sua edizione (Roma-
Bari, Laterza, 1974), secondo cui è «lecito paragonare il laudario a una raccolta di sermones» (p. 352), oggi 
lenite da rilievi meno oltranzistici: «Le laude, è stato notato, paiono assimilarsi talvolta alle lodi liturgiche,  
altre volte ai sermoni. In altri casi ancora sembrano quasi brevi trattati teologici in versi: molto spesso si  
collocano al crocevia di queste forme letterarie» (M. Leonardi, Bibliografia iacoponica, Firenze, Edizioni del 
Galluzzo, 2010, p. 83, ma si tengano presenti le pp. 83-86 per un esaustivo quadro della questione). Per 
quanto riguarda invece il fenomeno delle citazioni poetiche da parte dei predicatori basti il rimando a M.G. 
Visani,  Citazioni  di  poeti  nei  sermonari  medievali,  in  Letteratura  in  forma  di  sermone.  I  rapporti  tra  
predicazione e letteratura nei secoli XIII-XVI. Atti del Seminario di studi (Bologna 15-17 novembre 2001), a 
cura di G. Auzzas et al., Firenze, Olschki, 2003, pp. 123-45 per un quadro generale e M. Soriani Innocenti, 
Iacopone nella predicazione francescana, in  La vita e l’opera di Iacopone da Todi. Atti del Convegno di 
studio (Todi, 3-7 dicembre 2006), a cura di E. Menestò, Spoleto, Centro Italiano di Studi sull’Alto Medioevo, 
2007, pp. 705-724 per un’indagine mirata sulla fortuna omiletica del laudario.
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quanto diluito e sfumato nelle forme di un per certi versi inevitabile92 costante riferimento 
psicagogico ai differenti esiti oltremondani della condotta morale dell’uomo che, piuttosto che 
strutturare  il  discorso,  ne  incornicia  gli  ammaestramenti  entro  un  tradizionale  quadro 
parenetico mirato a incoraggiare la pratica penitenziale e l’aspirazione alle gioie paradisiache 
precisamente definite nel binomio, «Çascun hom il so stao, s’el vol a Deo servir, / ben po’ far 
penitentia  e  paradis  merir», posto  quasi  in  esergo  al  De  elymosinis di  Bonvesin,93 a 
documentare una sensibilità escatologica efficacemente riconfermata, per rimanere nel novero 
dei cosiddetti volgari narrativi  dello stesso Bonvesin,  dalla presenza di due componimenti 
espressamente apocalittici quali il  De die iudicij  e il  De quinque miraculis, occorre rilevare 
come sia solo con Giacomino e con il Bonvesin del Libro che la più meno labile consonanza 
di simili esperienze poetiche con il coevo apostolato mendicante, e in particolare il comune 
orizzonte  escatologico  entro  cui  trovano  solida  giustificazione,  si  traduce  nella  precisa 
trasposizione  in  forma  poetica  di  un’ideale  di  predicazione  destinato  a  culminare  in  una 
rappresentazione  oltremondana  desunta  da  una  vasta  trafila  di  auctoritates in  materia, 
tracciato sin dagli anni prossimi al Lateranense IV e instancabilmente percorso dai predicatori 
due  e  trecenteschi,  come  sembra  confermare,  assieme  ai  documenti  già  allegati,  la 
riproposizione del medesimo assunto che anima il capitolo  de praedicatoribus della  Bullata 
francescana  nell’autorevole  Compendium  philosophiae di  Ruggero  Bacone,  a  suo  modo 
ulteriore  garante  del  carattere  compilativo  e  libresco  dell’aldilà  dei  predicatori  tardo-
medievali e, si potrebbe aggiungere con un salto logico non del tutto peregrino, dei cosiddetti 
poeti didattici del lombardo-veneto duecentesco:
Multa sunt facilia, quae sunt de humana salute, ut apprehensus virtutum et vitiorum, gloria 
coelestis  et  poena  purgatorii  et  infernalis;  […];  Et  non  est  magnum  istis  ordinibus  [scil. 
Minores  et  Praedicatores]  studentibus  loqui  populo  de  virtutibus  et  vitiis,  poena  et  gloria; 
praecipue cum in Texto Sacro multa sunt ibi planissima omni homini qui literas novit, et il 
libris sactorum studet; ex quibus facillimum est idiotis etiam allegare auctoritates contra vitia et  
poenam, et pro virtutibus et gloria, et aliis necessariis ad salutem.94
Infatti,  se,  da  un  lato,  è  stato  giustamente  osservato  come,  perseguendo  un  fine 
psicagogico imperniato sulla rappresentazione dello stato delle anime dopo la morte pur in 
assenza di una struttura visionaria e, di conseguenza, dello schema dell’investitura profetica, 
la poesia di Giacomino e Bonvesin si discosta notevolmente dagli esiti che saranno danteschi 
92 A norma  del  pensiero  dominante  della  morte  e  dell’aldilà  riconosciuto  come  caratteristico  sin  dalle 
memorabili  pagine  dedicate da Johan Huizinga a  «l’immagine  della  morte» ne  l’Autunno del  Medioevo 
(1919),  Milano,  Rizzoli,  20067,  pp.  187-204.  Cfr.  anche  J.  Delumeau,  La peur  en  Occident  (XIV-XVIII  
siècles). Une cité assiègée, Paris, Fayard, 1978 e Ph. Ariès, Storia della morte in Occidente (1975), Milano, 
Rizzoli, 1998 e Id., Images de l’homme devant la mort, Paris, Seuil. 1983.
93 vv. 1-2.
94 Compendium studii philosophiae, V.
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dell’escatologismo medievale,95 dall’altro non si è forse riflettuto a sufficienza sul fatto che 
tale modello risulta meglio intellegibile, anche cronologicamente, se letto entro il quadro di 
riferimento generale costituito dalla programmatica inclusione dell’aldilà tra i  predicabilia 
non solo ammessi, ma caldamente raccomandati, nel vasto complesso di documenti prodotti 
per orientare e dirigere l’apostolato mendicante, sin dalle scaturigini parigine di quella riforma 
della predicazione basso-medievale destinata a culminare nell’affermazione, col Lateranense 
IV, della pastorale dei Mendicanti e del sermo modernus. Se, soprattutto per Bonvesin, pare 
semplicistica una riduzione dell’opera alla sola, pur presente, matrice omiletica, risulta però 
evidente  che,  sostanzialmente  conclusa  all’inizio  del  secolo  la  produzione  di  resoconti  di 
visioni oltremondane sul modello di quelle dei secoli precedenti,96 in Italia la nuova forma 
assunta dal genere visionario, quella dell’opera didattica a scopo edificante, nel XIII secolo 
viene percorsa in sostanziale affinità con un programma parenetico di matrice omiletica, entro 
un comune orizzonte sermocinante, in linea, del resto, con una fitta serie di sermoni in versi 
prodotti tra XII e XIII secolo nelle principali letterature romanze – «Accanto ai sermoni veri e 
propri stanno innumerevoli composizioni in versi, che i loro autori denominano  sermons. Il 
termine non dev’essere riferito soltanto al contenuto edificante […], o più particolarmente 
religioso, ma al modo di diffusione: recitazione o canto – in quale sede e in quale momento 
non è quasi mai indicato. Pare evidente comunque che il genere, nato e recitato dapprima in  
ambiente chiesastico, deve essersi poi esteso ad ambienti più vasti e a modi di diffusione non 
orali» –97 di  cui gli  esempi lombardo-veneti  gravitanti,  se non per documentazione diretta 
95 Sull’assenza  di  investiture  profetiche  quale  segno della  distanza  dei  poemetti  di  Giacomino e  Bonvesin 
rispetto alla Commedia ha di recente insistito G. Ledda: Dante e la tradizione delle visioni medievali cit., pp. 
138-40.
96 Con la Visio Turkilii dell’inizio del XIII secolo si può considerare sostanzialmente conclusa la produzione di 
testi originali di visioni sul modello di quelle prodotte nei secoli precedenti, ad esempio su quello della Visio 
Wettini, e nel corso del secolo la rappresentazione dell’aldilà non assume più le forme della visione ma della  
«presentazione  didattica  a  scopo  edificante».  Sull’argomento  cfr.  il  recente  bilancio  di  G.  Ledda,  La 
letteratura  dell’aldilà:  viaggi  e  visioni,  in  Il  Medioevo,  a  cura  di  U.  Eco,  vol.  IX  (Basso  Medioevo.  
Letteratura, Arte), Milano, Motta, 2009, pp. 61-69, in particolare le pp. 61-65, da cui è tolta la citazione (p. 
61). 
97 C. Segre, Le forme e le tradizioni didattiche cit., p. 60, ma si vedano nel complesso le pp. 60-66). Cfr. anche 
Id.,  L’«itinerarium animae» nel  Duecento e in  Dante  cit.,  p.  29 e C.  Leonardi,  F.  Santi,  La letteratura 
religiosa,  in  Storia della letteratura italiana,  diretta da E. Malato, vol. I  (Dalle origini a Dante), Roma, 
Salerno, 1995, pp. 338-404, in particolare le pp. 381-83. In questo senso si dovrà tenere conto, oltre che dei  
saggi citati, di alcune importanti osservazioni sui rapporti tra predicazione e poesia: A. Lecoy de la Marche,  
La chaire  française  au Moyen Âge,  spécialement  au XIIIe siècle,  d’après  les  manuscrits  contemporains 
(1886), réimpr. Genève, Slatkine reprints, 1974, pp. 281-86; S. Wenzel,  Preachers, Poets and the Eearly  
English Lyric, Princeton, Princeton University Press, 1986; H.J. Schiewer,  German Sermons in the Middle  
Ages, in The Sermon cit., pp. 861-961, p. 864 e B.M. Kienzle,  Introduction cit., pp. 147-50 e, da ultimo, J. 
Fletcher,  Late  Medieval  Popular  Preaching  in  Britain  and  Ireland,  Turnhout,  Brepols,  2009,  cap.  IX. 
Sebbene l’uso dei versi nella predicazione risulti essere un fenomeno tipico della predicazione inglese, si 
tenga però conto che si tratta di un modus non del tutto ignoto neppure in area italiana, se si tiene conto, ad 
esempio, della presenza di componimenti poetici in quei trattati di Domenico Cavalca che se non riflettono 
direttamente l’effettiva predicazione del domenicano, ne sono in un certo senso lo specchio libresco, come, a  
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almeno per affinità programmatiche, attorno alla silloge hamiltoniana non sono che le più 
notevoli propaggini italiane.
d. Dante poeta e la cultura escatologica del Duecento
Tuttavia,  sebbene  l’affermazione  tra  le  novitates della  letteratura religiosa  tardo-
medievale  di  questa  sorta  di  versificazione omiletica  di  argomento  oltremondano  sembri 
offrire,  nella  sua  assoluta  impermeabilità  a  qualsiasi  sovrastruttura  profetico-visionaria  in 
favore  dello  svolgimento  della  tematica  escatologica  nel  più  ampio  quadro  dell’oceanico 
sforzo  mendicante  a  volgarizzare  e  divulgare  a  beneficio  delle  grandi  masse  cittadine  i 
fondamenti  dottrinali  e  narrativi  della  tradizione  cristiana,  innanzi  tutto  un  contraltare 
distonico rispetto alla salda struttura visionaria, ossia profetica, del poema dantesco, a ben 
vedere una simile discrasia si rivela positivamente significante pure in ottica dantesca non 
solo  perché,  passibile  com’è  di  peculiari  declinazioni  poetiche  nella  forma  del  poemetto 
didattico, sembra offrire un solido punto di riscontro alla solo apparentemente scontata scelta 
dantesca  di  affidare  a  una  forma  poetica  non  del  tutto  sdoganata  dalle  ipoteche  della 
meditazione  tomista  un’ardua  materia  parenetica  tradizionalmente  affidata  al  meno 
compromesso dominio della prosa morale,98 ma anche, e soprattutto, perché dal momento che 
l’intera produzione letteraria di argomento oltremondano del Duecento, ossia posteriore alla 
Visio Thurkilli, risulta ascrivibile al medesimo modello sermocinante di rappresentazione non 
visionaria dell’aldilà, che quindi sembra progressivamente soppiantare, nel corso del secolo 
immediatamente precedente la stesura della Commedia, proprio quel modello visionario che 
Dante adotterà per dar corpo narrativo al proprio programma parenetico. Con Giacomino e 
Bonvesin,  nonché con i  loro modelli  omiletici,  si  arriva,  infatti,  alle soglie,  geografiche e 
cronologiche, del poema dantesco e quindi alle propaggini estreme della tradizione letteraria 
escatologica medievale, prima che proprio la  Commedia ne innovi profondamente il dettato 
accogliendone e superandone gli assunti principali nella suprema sintesi del «poema sacro / al 
quale ha posto mano e cielo e terra» (Par. XXV, 1-2).99 
titolo esemplificativo, ne La medicina del cuore, ciascun libro della quale è chiuso da un sirventese che ne 
sintetizza il contenuto.
98 Ben noto il giudizio sulla poesia affidato a una importante questione della  Summa theologiae da Tommaso 
d’Aquino, secondo cui  «poetica […] est infirma inter omnes doctrinas» (I, 1, 9). Sulla questione, anche in 
ottica dantesca, cfr. L. Battaglia Ricci, Scrittura sacra e «sacrato poema» cit. e infra.
99 La letteratura sui  cosiddetti  “precursori  di  Dante” è cospicua, a  cominciare dal  volume di  A.  D’Ancona  
dedicato  appunto  a  I  precursori  di  Dante (Firenze,  Sansoni,  1874,  rist.  anast.,  Bologna,  Forni,  1989), 
documento di un’interesse ottocentesco da confrontare ora con P. Rajna, La materia e la forma della «Divina 
Commedia». I mondi oltraterreni nelle letterature classiche e medievali, a cura di C. Di Fonzo, Firenze, Le 
Lettere, 1998. Tra i contributi più recenti e aggiornati cfr., accanto ai saggi sull’argomento citati nelle note 
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Nei  riguardi  di  Giacomino  e  Bonvesin  il  segno  di  tale  superamento  va  senz’altro 
rintracciato, in particolare, nell’assunzione da parte di Dante di quell’identità profetica su cui 
si regge l’auto-rappresentazione di Dante poeta nella  Commedia e in base alla quale trova 
giustificazione la rappresentazione stessa dell’oltremondo nel poema, per istituire la quale 
Dante risale direttamente alla matrici bibliche del genere visionario con un’operazione che, se 
risulta  scoperta  e  dichiarata  nelle  già  ricordate  scene  di  investitura  profetica,  traspare  in 
controluce sin dalla polisemia del primo verso della  Commedia,  «Nel mezzo del cammin di 
nostra vita» (Inf. I, 1), che si rifà all’incipit del cantico di Ezechia riferito da Isaia: «Ego dixi: 
in dimidio dierum meorum vadam ad portas inferi»,100 forte comunque dalla cospicua fortuna 
del motivo dell’investitura profetica proprio nel codice letterario dell’escatologia visionaria 
mediolatina, in seno alla quale i resoconti di esperienze oltremondani risultano più o meno 
sistematicamente  scanditi  dalla  presenza  di  numerose  scene  di  investitura  profetica  del 
visionario.101 Una discrasia che, certo, invita a prendere partito con quanti accantonano simili 
esperienze poetiche duecentesche dal novero stretto degli antecedenti in grado di entrare in 
proficuo dialogo con il dettato del poema,102 ma che forse non si rivela del tutto infruttuosa in 
ottica dantesca qualora si tenga conto del fatto che, spostando la specola da una lettura in 
funzione  dantesca  della  letteratura  religiosa  medievale  al  tentativo  di  considerare  la 
Commedia alla luce delle diramazioni basso-medievali di tale letteratura, l’opzione profetica e 
visionaria adottata da Dante assume in un certo senso il sapore forte dell’anacronismo, dal 
momento che, ricuperando lo schema, letterariamente morto da un centinaio d’anni anche se 
ancora  ben  noto  e  discretamente  diffuso  in  forma  manoscritta,  della  visione  profetica 
dell’aldilà,  Dante  sembra  perseguire  un  ideale  parenetico  comune  al  coevo  apostolato 
precedenti, anche A.J. Gurevič, La «Divina Commedia» prima di Dante, in Id., Contadini e santi. Problemi  
di cultura popolare nel Medioevo, Torino, Einaudi, 1986, pp. 173-242; C. Segre, L’«itinerarium animae» nel  
Duecento e in Dante cit., pp. 25-48 e G. Tardiola, I viaggiatori del Paradiso. Mistici, visionari, viaggiatori  
dell’Aldilà prima di Dante, Firenze, Le Lettere, 1993. Per le altre tradizioni oltremondane, come quella dei 
viaggi in Oriente alla ricerca di un aldilà orizzontale oppure la letteratura islamica sul mi’râj di Maometto, ci 
si limita a indicare alcuni viatici fondamentali, rinviando alla recente trattazione di G. Ledda per ulteriori  
riferimenti bibliografici (cfr.  Dante e la tradizione delle visioni medievali cit.): A. Graf,  Miti, leggende e 
superstizioni del Medio Evo (1925), a cura di C. Allasia et al., Milano, Mondadori, 2002; M. Asín Palacios, 
Dante e l’islam. L’escatologia islamica nella «Divina Commedia», (1919), Parma, Pratiche, 1994 e M. Corti, 
La «Commedia» di Dante e l’oltretomba islamico,  in «L’Alighieri»,  XXXVI, n.s.  5 (1995),  ora in Ead., 
Scritti su Cavalcanti e Dante, Torino, Einaudi, 2003, pp. 365-79.
100 Is. 38, 10. Cfr. L. Battaglia Ricci, Scrittura sacra e «sacrato poema» cit., pp. 315-18.
101 Cfr., a titolo puramente esemplificativo, Visio Wettini, 19: «Cum ait: “Domine, haec proferre in medium non 
audeo, quia propter vilitatem meae personae ad hoc me aptum non aspitio, non sentio”. Cui angelus magna 
indignatione  respondit:  “Quod Deus  vult  et  per  me tibi  iubet,  tu  non audes  proferre?”.  Su  questi  temi, 
soprattutto in ottica dantesca, cfr. G. Ledda, Dante e la tradizione delle visioni medievali cit., pp. 132-38.
102 In anni recenti ha preso posizioni in questo senso soprattutto Emilio Pasquini del quale, in attesa di discuterne 
più approfonditamente infra, si vedano le recenti  Riflessioni sulla genesi della «Commedia», in Dante e la 
fabbrica della «Commedia». Atti del convegno internazionale di studi (Ravenna, 14-16 settembre2006), a 
cura di A. Cottignoli et al., Ravenna, Longo, 2008, pp. 15-36.
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mendicante e alle sue propaggini poetiche,  ossia la rappresentazione a scopo edificante di 
quello che nella controversa Epistola a Cangrande verrà chiamato lo  «status animarum post 
mortem» (Ep. XIII, 8, 24), entro uno schema letterario, quell’investitura profetica mirata a un 
contenuto  escatologico,  saldamente  codificato  nella  secolare  tradizione  delle  visioni 
dell’aldilà mediolatine. Nessun dubbio, infatti, che tra le diverse fila del profetismo cristiano 
Dante, pur rimandando per vincolo intertestuale direttamente alle matrici vetero-testamentarie 
del fenomeno e in particolare alla saldatura giovannea tra investitura a riferire al mondo una 
rivelazione  e  contenuto  escatologico  della  medesima,  la  declinazione  più  prossima 
all’impostazione  dantesca  sia  quella  compiutamente  sancita  nella  duplice  azione 
dell’interpretazione  estensiva degli  «arcana  Dei»103 allusi  nel  resoconto  biblico  del  raptus 
paolino come entrambi i regni oltremondani e di rovesciamento dell’ineffabilità deontica ivi 
imposta  a  Paolo  in  scoperta  investitura  profetica  consumata  in  seno alla  ricca  tradizione 
apocrifa sorta a integrazione dell’esperienza escatologica di Paolo, massicciamente attestata 
nelle numerose redazioni e versioni della cosiddetta Visio Sancti Pauli, e di qui trasmessa alla 
tradizione visionaria mediolatina  tout court, sino al maturo epilogo della  Visio Thurkilli.  È, 
dunque,  nello  scarto  tra  l’identità,  visionaria  prima  e  dantesca  poi,  del  soggetto 
dell’esperienza escatologica e la voce investita di una precisa missione morale e la sostanziale 
estraneità,  legata  all’eliminazione  di  qualsivoglia  esperienza  escatologica  in  favore  della 
rielaborazione divulgativa di una materia libresca e devota, della voce, predicante e poetica, 
rispetto alla materia oltremondana trattata in numerosi sermoni mendicanti e in seno a talune 
declinazione della cosiddetta letteratura didattica dell’Italia del nord che si consuma il punto 
di  maggiore  scarto  e,  assieme,  si  definisce  a  pieno  l’incommensurabilità  dell’esperienza 
poetica  di  Dante  rispetto  alla  letteratura  escatologica  del  suo  tempo,  in  questo  senso 
scavalcata in favore di uno schema ormai desueto.
Un’inattualità che si consuma appieno, assieme alla più alta sanzione di tale identità e 
sovrapposizione, proprio nelle numerose scene di investitura profetica che Dante mutua, pur 
non dichiarando mai  espressamente il  debito,  dai  numerosi  ordini  analoghi  impartiti  dalle 
guide  ai  protagonisti  delle  visioni  mediolatine  e  che,  a  partire  dalla  sezione  edenica  del 
poema, ne scandiscono fittamente il dettato, invitando in un certo senso Dante a ripetere in 
favore del più ampio pubblico dei suoi contemporanei quegli stessi argomenti escatologici 
adottati  dalla  divinità  per  farlo  uscire  dal  peccato e  condurlo alla  salvezza,  di  modo che, 
considerata  da  questa  specola,  l’efficacia  psicagogica  della  rappresentazione  delle  sorti 
oltremondane  degli  uomini  entra  tra  le  cifre  ideologiche  fondamentali  della  Commedia 
103 2 Cor. 12, 4.
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innanzi tutto in quanto reduplicazione dei medesimi argomenti parenetici addotti dalla divinità 
per redimere il suo profeta, le cui parole non sono solo direttamente ispirate da Dio, ma anche  
perfettamente coincidenti con quelle di una rhetorica divina propriamente detta. A immediata 
conferma  di  una  simile  omologia  si  potrebbe  considerare  il  fatto,  solo  apparentemente 
scontato, che la duplice ripetizione delle tappe fondamentali dell’iter oltremondano di Dante 
personaggio a definire,  in  quelle parole  di Cacciaguida che come si  è detto  costituiscono 
l’unica investitura volta a comprendere il senso della declaratio dantesca tout court e non un 
particolare  aspetto  della  rivelazione  concessagli,  l’argomento  parenetico sul  quale  dovrà 
imperniarsi l’azione morale della parola con cui Dante assolverà all’alto compito profetico 
impostogli da Dio sembra riecheggiare scopertamente il conciso prospetto dell’iter salvifico e 
penitenziale offerto dalla divinità al Dante personaggio smarrito nella selva e comunicatogli 
da Virgilio sin nel suo primo apparire, unico altro caso, assieme all’investitura di Cacciaguida, 
a  ricapitolare  per  intero  il  percorso  geografico  penitenziale  di  Dante  personaggio  nella 
Commedia, se si eccettua l’esplicitazione per bocca di Beatrice degli  «argomenti» a cui si è 
rivelato  inevitabile  ricorrere  per  garantire,  anche  dopo  il  traviamento  morale  seguito  alla 
morte dell’amata, la «salute» eterna di Dante – «“Tanto giú cadde, che tutti argomenti / a la 
salute sua eran già corti, / fuor che mostrarli le perdute genti”» (Purg. XXX, 136-38) –, che, 
rievocando  direttamente  la  discesa  agli  inferi  di  Beatrice  narrata  indirettamente  nel  II 
dell’Inferno,104 riconferma  nella  sostanza  il  senso  delle  parole  di  Virgilio  nel  I  canto  del 
poema:
«Ond’ io per lo tuo me’ penso e discerno 
che tu mi segui, e io sarò tua guida, 
e trarrotti di qui per loco etterno; 
ove udirai le disperate strida, 
vedrai li antichi spiriti dolenti, 
ch’a la seconda morte ciascun grida; 
e vederai color che son contenti 
nel foco, perché speran di venire 
quando che sia a le beate genti. 
A le quai poi se tu vorrai salire, 
anima fia a ciò piú di me degna: 
con lei ti lascerò nel mio partire» […] (Inf. I, 112-23)
«Giú per lo mondo sanza fine amaro,
e per lo monte del cui bel cacume
li occhi de la mia donna mi levaro, 
104 Direttamente a quel racconto – «“venni qua giú del mio beato scanno, / fidandomi del tuo parlare onesto”» 
(Inf. II, 112-13) – allude il prosieguo dei versi purgatoriali citati a testo – «“Per questo visitai l’uscio de’ 
morti, / e a colui che l’ha qua sú condotto, / li preghi miei, piangendo, furon porti”» (Purg. XXX, 139-41) –, 
fin nella ripresa del particolare del pianto di Beatrice: «Poscia che m’ebbe ragionato questo, / li occhi lucenti  
lagrimando volse, [...]» (Inf. II, 115-16).
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e poscia per lo ciel, di lume in lume,
ho io appreso quel che s’io ridico, 
a molti fia sapor di forte agrume»;
[...]
«Però ti son mostrate in queste rote,
nel monte e ne la valle dolorosa 
pur l’anime che son di fama note,» […] (Par. XVII, 112-17; 136-38)
Una  complementarietà  tra  due  istanze  concordanti  e  parallele  che,  pur  svincolate  da  un 
qualsivoglia  ordinamento  gerarchico,  tuttavia  intrattengono  un  ben  preciso  rapporto 
consequenziale, almeno alla luce del fatto, ancora una volta apparentemente ovvio, che Dante 
personaggio non viene mai investito di una missione profetica prima di aver completato il 
processo di purificazione personale con l’immersione nel fiume Lete, di modo che «l’obbligo 
di  denuntiatio derivi proprio dal suo esser ora purificato ed esser destinato al cielo»,105 di 
modo che il preteso autobiografismo esemplare e penitenziale assieme di Dante personaggio, 
di marca agostiniana stando alla lectura delle Confessiones offerta in apertura del Convivio,106 
sembra saldarsi, in un certo senso cedendogli il passo, alla  missio profetica del Dante poeta 
della Commedia, innanzi tutto paolina a norma del già ricordato parallelismo a distanza tra il 
sunto dell’esperienza escatologica dell’apostolo nel II dell’Inferno e l’investitura dantesca di 
105 La citazione è tolta da N. Mineo, Profetismo e apocalittica in Dante cit., p. 254, che allude brevemente alla 
necessità  per  Dante di  completare il  suo percorso penitenziale prima di  poter  essere investito dell’arduo 
compito profetico di ridire agli uomini ciò che ha visto. Ad ogni modo cfr. anche infra.
106 Cfr. Conv. I, ii, 12-14: «Veramente, al principale intendimento tornando, dico, come è toccato di sopra, per 
necessarie cagioni lo parlare di sé è conceduto: e intra l’altre necessarie cagioni due sono più manifeste. […] 
L’altra è quando, per ragionare di sé, grandissima utilitade ne segue altrui per via di dottrina; e questa ragione  
mosse Agustino ne le sue Confessioni a parlare di sé, ché per lo processo de la sua vita, lo quale fu di [non]  
buono in buono, e di buono in migliore, e di migliore in ottimo, ne diede essemplo e dottrina, la quale per sì  
vero testimonio ricevere non si potea». Quasi scontato rilevare come non sia legittimo ridurre lo pseudo-
autobiografismo dantesco della Commedia a questa, pur presente, matrice agostiniana, come sembra del resto 
rimarcare l’adozione di un parlare di sé rivolto anche ad altri, e diversi, scopi legittimi: è il caso ad esempio  
del celebre ricordo della rottura del fonte battesimale – «Non mi parean men ampi né maggiori / che que’ che  
son nel mio bel San Giovanni, / fatti per loco d’i battezzatori; // l’un de li quali, ancor non è molt’ anni, /  
rupp’ io per un che dentro v’annegava: / e questo sia suggel ch’ogn’ omo sganni» (Inf. XIX, 16-21) –, che, 
sebbene sia stato autorevolmente ricondotto al complesso processo di autolegittimazione profetica di Dante  
da  Mirko  Tavoni  (Effrazione  battesimale  tra  i  simoniaci  («Inf.» XIX  13-21),  in  «Rivista  di  Letteratura 
Italiana», X [1992], 3, pp. 457-512), sembrerebbe comunque trovare giustificazione alla luce di un modello 
autobiografico che Dante stesso, nel medesimo luogo del Convivio, riconduce a una matrice boeziana: «L’una 
è quando sanza ragionare di sè grande infamia o pericolo non si può cessare; e allora si concede, per la  
ragione che de li due sentieri prendere lo men reo è quasi prendere un buono. E questa necessitate mosse 
Boezio di se medesimo a parlare, acciò che sotto pretesto di consolazione escusasse la perpetuale infamia del 
suo  essilio,  mostrando  quello  essere  ingiusto,  poi  che  altro  escusatore  non  si  levava».  Sul  problema 
dell’autobiografismo  dantesco  cfr.,  almeno,  M.  Guglielminetti, Dante  e  il  recupero  del  «parlare  di  se  
medesimo», in Id., Memoria e scrittura. L’autobiografia da Dante a Cellini, Torino, Einaudi, 1977, pp. 42-
100, mentre più in generale sulle ascendenze culturali agostiniane nell’opera di Dante si può ora ricorrere a S. 
Marchesi, Dante and Augustine. Linguistics, Poetics, Hermeneutics, Toronto, Toronto University Press, 2011 
e, per una lettura attenta all’intrecciarsi dell’autobiografismo agostiniano e dimensione profetica, N. Mineo, 
Conversione e profezia nella «Divina Commedia», in «Moderna», VII/2 (2005), ora in Id., Saggi e letture per  
Dante, Caltanissetta-Roma, Salvatore Sciascia Editore, 2008, pp. 7-37, allusivo sin dal titolo a un libro di 
John  Freccero,  essenziale  anche  per  la  prospettiva  agostiniana  dello  pseudo-autobiografismo  dantesco: 
Dante. La poetica della conversione (1986), Bologna, Il Mulino, 1989.
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san Giacomo nel XXV del  Paradiso nel vincolo intratestuale del quale si vanno precisando 
due esperienze parallele di “conforto” alle virtù teologali.
Tuttavia, se entrambi questi piani sembrano trovare autorevoli referenti biblici e patristici, 
a ben vedere la loro inestricabile commistione nel dettato del poema sembra travalicare il 
portato di ciascuno dei pretesi modelli. A voler tacere dello pseudo-biografismo agostiniano, 
se non per rilevare nelle Confessiones l’assenza di una qualsivoglia sovrastruttura visionaria e 
profetica in  grado di  offrire  un riscontro capace  di  estendere la  sua  influenza  di  là  dalla 
narrazione esemplare della vicenda penitenziale di Dante personaggio, non si è forse prestata 
sufficiente  attenzione  al  fatto  che  neppure  il  modello  paolino  esplicitamente  additato  in 
apertura del poema, ossia il raptus narrato nella seconda epistola ai Corinzi, sembra in grado 
di  esaurire  in  sé  l’intera  parabola  dantesca  dalla  penitenza  alla  profezia.  Occorre,  infatti, 
tenere conto del fatto che, nella seconda ai Corinzi, il raptus paolino non viene presentato né 
come  esperienza  salvifica  concessa  dalla  Grazia  divina  per  correggere  la  peccaminosa 
condotta di un individuo privilegiato, trovando piuttosto giustificazione in quanto argomento 
in grado di porre in evidenza lo stato di Grazia di una persona, verrebbe quasi da dire in 
quanto  prova  tangibile  di  santità  («Si  gloriari  oportet», argomenta  infatti  Paolo,  «veniam 
autem ad visiones et revelationes Domini», concludendo poi che, alla luce del raptus celeste, 
«pro huiusmodi gloriabor»), né come privilegio accordato da Dio in vista di un ben preciso 
intento parenetico nei confronti dell’umanità, improbabile dal momento che quanto appreso 
nel  corso  della  rivelazione  divina  rientra  nel  novero  degli  «arcana  verba,  quae  non  licet 
homini  loqui»,  ossia  non  presenta  affinità  con  nessuno  dei  piani  entro  cui  si  risolve 
l’esperienza  personale  e  poetica  del  Dante  della  Commedia,107 così  come,  del  resto,  solo 
parziale,  limitato cioè all’idea che un percorso individuale lungo i  regni  dell’aldilà  possa 
tradursi in un iter di formazione intellettuale e spirituale, sembrerebbe il riscontro offerto da 
quel VI libro dell’Eneide sin da subito nella Commedia affiancato all’epistola ai Corinzi e, in 
particolare, dall’interpretazione in chiave sapienziale del  descensus di Enea offerta da quel 
monumento di esegesi chartriana che è il Comentum virgiliano di Bernardo Silvestre.108
107 Le citazioni sono tolte da 2 Cor. 12, 1-5.
108 In ottica dantesca, infatti, tra queste linee guida dell’esegesi virgiliana medievale, assume particolare rilievo 
un adagio, costantemente ripetuto a partire da Servio, Fulgenzio e Macrobio, secondo cui,  «cum omnes libri 
Vergilii  sapientia  pleni  sint»,  è  il  VI  libro  dell’Eneide  a  detenere  il  «principatum» quanto  a  profondità 
filosofica. L’esperienza oltremondana di Enea coinciderebbe, infatti,  con quel particolare tipo di catabasi 
riservato al «sapiens» che affronta il  descensus «ad mundana» non «ut in eis intentionem ponat», ma «per 
considerationem», cioè per conoscere la vanità dei beni mondani e, rigettatili, accostarsi agli «invisibilia» e  
avvicinarsi alla conoscenza di Dio. Il descensus di Enea agli inferi diviene, nell’ottica dei commentatori, un 
itinerario  cristiano  per  giungere,  attraverso  l’esperienza  del  vizio,  direttamente alla  conoscenza  di  Dio, 
complice la sostituzione allegorica di Dio ad Anchise nella preghiera con cui Enea giustifica alla Sibilla il 
desiderio di visitare l’Ade, «Unum oro: quando hic inferni ianua regis / dicitur et tenebrosa palus Acheronte 
refuso, / ire ad conspectum cari genitoris et ora / contingat, doceas iter et sacra ostia pandas» (Aen., VI, 106-
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Una duplice identità, quella dantesca, che sembra dunque irriducibile, se non al prezzo di 
notevoli forzature, ai modelli espressamente additati da Dante stesso quali referenti in grado 
di dar ragione della propria esperienza pseudo-autobiografica e poetica, o, meglio, irriducibile 
alla luce di un confronto biunivoco tra le terzine dantesche e tali ipotesti biblici, patristici e 
classici,  ignaro cioè della profonda rielaborazione che quegli  stessi  testi  hanno subito nel 
corso della loro cospicua fortuna medievale. Si è già accennato al fatto che la dimensione 
profetica, assente nella laconica testimonianza neo-testamentaria del  raptus  paolino, assume 
invece un ruolo centrale nella tradizione apocrifa sorta proprio a margine di 2 Cor. 12, 2-4 e 
complessivamente nota come Visio Sancti Pauli e, di lì, tra le coordinate essenziali del genere 
visionario mediolatino, in seno al quale, però, non trova preciso sviluppo unicamente il tópos 
dell’investitura profetica del  visionario oltremondano,  ma anche,  come in parte  si  è  visto 
considerando brani  come quello gregoriano della visione di Tribuzio,  l’idea che la diretta 
esperienza  dell’aldilà  possa  essere  uno  strumento  adottato  dalla  divinità  per  redimere 
particolari individui privilegiati. A tutta prima, sembrerebbe quindi possibile ricondurre alla 
rielaborazione medievale degli stessi archetipi biblici indicati da Dante nella  Commedia per 
meglio precisare il senso e lo scopo del suo iter penitenziale e profetico nell’aldilà in seno alla 
ricca tradizione visionaria la complementare presenza, nel poema, del duplice livello di senso 
costituito dal percorso personale di Dante personaggio e dall’alta missione morale e pubblica 
affidata a Dante e destinata a culminare nella stesura stessa del poema. Tuttavia, a una lettura 
più  approfondita  la  questione  si  complica  ulteriormente  alla  luce  del  fatto  che,  pur  ben 
attestati  indipendentemente  l’uno  dall’altro  in  numerose  visioni  mediolatine,  non  sempre 
l’iter penitenziale  del  visionario,  ben  presente  nell’esperienza  del  Tribulzio  di  Gregorio 
Magno ma assente nelle versioni latine della Visio Pauli, viene associato a un esplicito ordine 
a riferire a beneficio dell’umanità quanto appreso nell’aldilà, cifra essenziale dei numerosi 
09), che  tramuta  la  pietosa  richiesta  di  Enea  di  essere  condotto  «in  conspectum  cari  genitoris»  nella 
programmatica volontà di un  itinerarium in Deum  cristianamente inteso che, se nell’allegoria del  poema 
favorisce la  maturazione  morale di  Enea,  nell’economia del  poema consente  a  Virgilio  di  infondere nel  
dettato poetico il fiore della sua sapienza filosofica ed etica: «Quoniam in hoc sexto volumine desensus Enee 
ad  inferos  enattatur,  idcirco  in  primis  de  locis  inferorum  et  de  descensu  intueamur  et  quia  profundis 
philosophicam veritatem in hoc volumine declarat Virgilius, ideo non tantum summam, verum etiam verba 
exponendo in eo diutius immoeremur. […]. Descensus autem ad inferos quadrifarius est: est autem nature  
unus, virtutis alius, vicii tercius, artificii quartus. […]. Est autem alius virtutis qui fit dum sapiens aliquis ad  
mundana per consideratione descendit, non ut in eis intentionem ponat, sed ut eorum congita fragilitate, eis 
abiectis, ad invisibilia penitus se convertat et per creaturarum cognitionem creatorem cognoscat» (Bernardo 
Silvestre,  Comentum super sex libros Eneidos Virgilii, VI). Si arriverebbe per questa via a una lettura  sub 
specie Vergilii dell’impianto complessivo della Commedia che, pur con le dovute cautele, permetterebbe di 
annoverare tra le matrici della rappresentazione dantesca dell’oltremondo l’allargamento alle dimensioni di 
poema della struttura e dei  temi del VI dell’Eneide  in quanto  modello principe di  descensus sapienziale, 
secondo  una  prospettiva  di  ricerca  aperta,  com’è  noto,  da  Giorgio  Padoan:  Tradizione  e  fortuna  del  
commento all’«Eneide» di Bernardo Silvestre cit.
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apocrifi  paolini  ma  del  tutto  assente  nelle  visioni  modellate  su  quella  del  presbitero 
gregoriano, come invece accade, ad esempio, nella carolingia Visio Wettini, la cui particolare 
importanza in ottica dantesca non era sfuggita, pur per altri versi, all’attenzione dei critici,109 
ai  riscontri  offerti  dalla  quale  si  potrebbe forse aggiungere la  compresenza,  nella  serie  di 
visiones di  Wetti,  del duplice fine di guadagnare la salvezza personale del visionario e la 
necessità di educare il mondo riferendo delle rivelazioni escatologiche ricevute:
«[...] Unde praecipio tibi ex auctoritate divina, ut haec pubblice praedices; etiam quantum 
discrimen in luxu concubinarum hereat, non celes. Quamdiu enim in illa obscenitate polluuntur, 
regni caelorum aditum numquam merentur». Cui ait: «Domine, haec proferre in medium non 
audeo, quia propter vilitatem meae personae ad hoc me aptum non aspitio, non sentio». Cui  
angelus cum magna indigatione respondit: «Quod deus vult et per me tibi iudet, tu non audes 
proferre?».
Post  haec  coepit  eum  ammonere  modo  diverso  de  emendatione  sua.  «Ego  sum,  inquit 
angelus, ad custodiam tui deputatus, qui quondam Samson illi, quem liber Iudicum discribit, ad 
eius ortu a deo sum ordinatus et in omni conatu operum mirandorum deo favente cooperator 
existens,  usque  dum  carnis  inlecebris  emolitus,  in  Dalila  dei  offensam  incurrens  et 
consecrationem suam scorto vedens, a deo est derelictus. Tunc recessi ad eo. Tu ergo in pueritia 
tua mihi bene placuisti, sed postquam adultus tuo iam arbitrio vivere coepisti, valde displicuisti, 
nunc vero in merore et plenitudinem cordis ad deus conversus iterum places».110
Non sembra quindi casuale che in queste parole rivolte dall’angelo guida a Wetti nel corso 
della  sua  seconda  visione  trovino  un  concreto  parallelo  non  solo  nell’impianto  binario 
generale che sorregge l’organizzazione ideologica del poema dantesco, ma anche in talune 
particolari declinazioni della drammatizzazione narrativa di tale organizzazione: di là dalla 
valutazione degli incommensurabilmente divergenti esiti letterari, pare difficile non scorgere 
un’affinità da un lato tra l’investitura qui rivolta a Wetti e quella pronunciata da Cacciaguida 
109 Maria Pia Ciccarese, ad esempio, rileva come «in questa Visio Wettini […] troviamo – benché ancora senza 
sistematicità e compiutezza – alcune delle più note caratteristiche della Commedia dantesca: la tripartizione 
inferno-purgatorio-paradiso, e poi l’applicazione del principio di corrispondenza colpa-pena, la presenza di 
personaggi  pubblici  del  tempo,  il  severo  giudizio  dell’autore  sulla  corruzione  dei  potenti  e  la 
mondanizzazione del clero» (Visioni dell’aldilà in Occidente cit., p. 402). Tuttavia, occorre precisare che 
simili rilievi non legittimano l’ipotesi di un legame diretto e vincolante tra la visione di Wetti e il poema  
dantesco, dal momento che, come rileva la stessa Ciccarese, «tutti elementi sporadicamente già apparsi nelle 
precedenti  visioni,  ora compresenti  in  VW [scil.  Visio Wettini] e recepiti  poi  nella letteratura posteriore» 
(ibidem) e, soprattutto, che simili analogie possono essere riscontrate anche con altre visioni mediolatine,  
come ad esempio con quella Visio Tungdali giudicata da Pio Rajna vicinissima alla Commedia dantesca: La 
materia e la forma della «Divina Commedia» cit., p. 297.
110 Visio Wettini, 19-20. Che l’investitura profetica sia una cifra del genere visionario mediolatino lo si è visto 
supra, a ulteriore conferma che anche l’idea che la visio sia per il soggetto che la riceve per Grazia divina un 
percorso  penitenziale si  consideri,  a  titolo puramente  esemplificativo,  Visio Baronti,  16:  «Ed dixit  [scil. 
beatissimus Ebbo]: “Quia iam, fratres, scimus, quod non possunti eum daemones deviare, dum sanctus Petrus 
illi praecepit ad propriam remeare, ut suam vitam debeat meliorare» e la struttura generale delle leggende 
relative al Purgatorio di san Patrizio, in cui la funzione, generalmente affidata per via profetica al visionario 
stesso, di riferire al mondo dell’aldilà viene demandata ai monaci che trascrivono e diffondono le visioni  
ricevute – «redeuntium autem narrationes a canonicis eiusdem loci scripto mandantur» –, mentre il descensus 
avviene all’insegna di un fine esclusivamente personale e penitenziale:«Est autem consuetudo, tam a sancto 
Patricio quam ad eius successoribus constituta, ut Purtgatorium illud nullus habeat, et qui propria voluntate 
illud intrare propeccatis sius eligat» (Purgatorio sancti Patricii, si cita dalla redazione lunga contenuta nel 
ms. Royal 13.B.viii della British Library di Londra).
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nel XVII del  Paradiso che costituisce il punto di maggior sviluppo e consapevolezza della 
cifra profetica del poema dantesco, entrambe accompagnate dal timore dell’oggetto di tale 
investitura circa l’opportunità di adempiere l’ordine divino (l’«haec proferre in medium non 
audeo» di Wetti troverebbe in questo senso un parallelo nel timore dantesco di essere  «“al 
vero  […] timido  amico”»,  v.  118)111 a  cui  si  contrappone la  vivace  reazione  della  guida 
oltremondana a introdurre la rassicurazione circa la necessità di portare a pieno termine la 
missio divina (di segno opposto però, se  il  coruscamento di Cacciaguida  – «La luce in che 
rideva il mio tesoro / […], si fé prima corusca, / quale a raggio di sole specchio d’oro» vv. 
121-23 – va interpretato, a norma di una nota lessicografica del Convivio, come espressione 
della «dilettazione de l’anima», mentre  l’angelo guida risponde alle remore di Wetti  «cum 
magna  indigatione»),112 e,  dall’altro,  tra  l’alterno  apprezzamento  dell’angelo-guida  per  la 
condotta morale di Wetti e la dura reprimenda edenica di Beatrice che segna il compimento e 
assieme  la  conclusione  del  processo  penitenziale  di  Dante  personaggio  nella  Commedia, 
entrambe  incentrate  sulle  dure  riserve  della  guida  spirituale  su  di  un  periodo  di  maturo 
traviamento mondano del loro protetto preceduto e seguito da una condotta giudicata retta e 
proficua nell’ottica della  sua salvezza eterna.113 Non solo le  istanze profetiche del  poema 
dantesco in sé considerate, ma anche il loro complesso e articolato intreccio nella Commedia 
delle istanze penitenziali dell’iter oltremondano di Dante personaggio sembrerebbero quindi 
trovare un, non esclusivo ma altamente significativo,  riscontro alla luce delle diramazioni 
mediolatine della tradizione visionaria e profetica cristiana, ad aggiungere un ulteriore tassello 
111 Nonostante le motivazioni di tale timore siano, evidentemente, diverse per Wetti e per Dante. Sull’argomento  
cfr., anche in quest’ottica infra.
112 Cfr. Conv., III, viii, 11: «E che è ridere se non una corruscazione de la dilettazione de l’anima, cioè uno lume 
apparente di  fuori  secondo sta  dentro?». Sui fenomeni luminosi  legati  all’epifania dei  beati  del  paradiso 
rimane fondamentale il rimando a M. Ariani,  «Abyssus luminis»: Dante e la veste di luce, in «Rivista di 
Letteratura Italiana», XI (1993), pp. 9-71, da integrare ora con Id., «Lux inaccessibilis». Metafore e teologia 
della luce nel «Paradiso» di Dante, Roma, Aracne, 2010, in particolare le pp. 133-49 e 245-67.
113 Occorre,  in questo senso ricordare che un non secondario punto si  scarto tra  Dante e simili  antecedenti  
visionari consiste nel fatto che la molteplicità di ruoli e funzioni qui assegnata a una sola guida, nel poema 
dantesco si rifrange e divide nelle diverse guide oltremondane di Dante personaggio, se non addirittura in  
singoli  personaggi  incontrati  nel  corso  dell’iter,  come nel  caso  di  Cacciaguida.  La  dura  reprimenda del 
traviamento mondano di Dante avviene, infatti, per bocca di Beatrice al momento della sua prima apparizione 
edenica  e  si  configura  quale  punto culminante  e  finale  del  percorso penitenziale  di  Dante  personaggio: 
«“Quando di carne a spirito era salita, / e bellezza e virtú cresciuta m’era, / fu’ io a lui men cara e men 
gradita; //  e volse i passi suoi per via non vera, / imagini di ben seguendo false, / che nulla promession 
rendono intera”» (Purg. XXX, 127-32). Si osservi, seppur di sfuggita, come il ruolo di Beatrice nei confronti 
di Dante così come si viene a delineare nei canti edenici del poema risulta assimilabile a uno schema comune 
anche al passaggio della  Visio Wettini  citato a testo anche perché in entrambi i casi la guida oltremondana 
svolge anche in terra un ruolo analogo a quello dell’angelo custode nei confronti del protagonista, culminante 
nell’intermediazione di Beatrice nel favorire l’iter oltremondano e penitenziale di Dante personaggio: «“Né 
l’impetrare ispirazion mi valse, / con le quali e in sogno e altrimenti / lo rivocai: sí poco a lui ne calse! //  
Tanto giú cadde, che tutti argomenti / a la salute sua eran già corti, / fuor che mostrarli le perdute genti. // Per 
questo visitai l’uscio de’ morti, / e a colui che l’ha qua sú condotto, / li preghi miei, piangendo, fuor porti”» 
(vv. 133-41).
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al già vasto mosaico di modelli e referenti strutturali del poema dantesco, destinato non tanto 
a  soppiantare  gli  altri  ma  a  convivere  con  essi  nel  più  ampio  quadro  sincretico  della  
Commedia, all’interno del quale sembrano trovare piena realizzazione due delle linee guida 
della letteratura visionaria mediolatina,  quella penitenziale e quella profetica,  coordinate e 
congiunte  da  Dante  in  un  programma poetico  che,  piuttosto  che  piana  riproposizione  del 
modello  visionario  sembra  essere  la  trasfigurazione  di  alcune  delle  sue  precipue  cifre  di 
genere in un contesto ben altrimenti maturo e consapevole, anche in virtù del concomitante 
riferimento a ben altrimenti prestigiosi antecedenti biblici, classici e patristici.
In  ogni  caso,  anche  per  questo  verso,  si  tratta,  però,  dell’accoglienza  tra  le  pieghe 
fondamentali della Commedia di un modello visionario desueto e per certi versi anacronistico 
all’altezza cronologica della stesura del poema dantesco, prima cioè che proprio l’autorevole 
fortuna  della  Commedia contribuisse  ad  occultare,  in  un  certo  senso  oscurandoli,  i  ben 
inferiori  esiti  della  letteratura  religiosa  basso-medievale,  rendendo  così  apparentemente 
scontata  l’elezione  di  un  modello  visionario  in  realtà  ampiamente  indicativa  delle  scelte 
poetiche  dantesche  proprio  perché  profondamente  inattuale  rispetto  al  predominio 
duecentesco di rappresentazioni  non visionarie  dell’aldilà  a  fini  parenetici.  Tuttavia,  se  la 
fiducia  accordata  all’efficacia  psicagogica  della  rappresentazione  delle  sorti  oltremondane 
delle condotte morali degli uomini sopravvive, pur epurata della componente profetica propria 
della  struttura  visionaria  mediolatina,  in  seno  a  quel  programma  apostolico  mendicante 
percorso,  oltre  che dal  pulpito,  anche  in  forma poetica ad offrire  un terreno di  riscontro, 
essenziale  per  quanto  distonico,  a  quest’aspetto  del  programma  poetico  dantesco,  a 
complicare ulteriormente le  cose sta  la  constatazione che l’altro  binario fondamentale  del 
poema,  ossia  la  narrazione  pseudo-autobiografica  di  un  percorso  di  perfezionamento 
intellettuale e morale, sembra trovare un riscontro altrettanto solido, oltre che nei possibili 
referenti culti di cui si diceva, in talune altre declinazioni della letteratura didattica dell’Italia 
duecentesca. In questo senso, infatti,  la  Commedia sembra portare avanti, piuttosto che un 
paradigma didattico di matrice religiosa, la grande tradizione delle opere allegoriche a scopo 
edificante,  sul  modello  dell’Anticlaudianus di  Alano  di  Lilla,  lungo  una  via  destinata  a 
condurre, invece che alla letteratura didattica dell’Italia del Nord, a un paradigma didattico 
particolarmente vivo nella Toscana Due e Trecentesca,  dal  Tesoretto di  Brunetto Latini al 
Dittamondo di Fazio degli Uberti, passando attraverso alle essenziali, anche in ottica dantesca, 
prove  dell’anonimo  Detto  del  gatto  lupesco e  del  Libro  de’ vizi  e  delle  virtudi di  Bono 
Giamboni.114 Si  potrebbe,  in  quest’ottica,  parafrasare,  pur  non  smentendone  la  validità, 
114 L’allegorizzazione esemplare della vicenda personale di Dante personaggio avviene, com’è noto, nei modi 
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l’osservazione  di  Cesare  Segre  secondo  cui  «l’innovazione  portata  da  Dante  è  quella  di 
inserire il viaggio allegorico all’interno di un viaggio nell’aldilà: e con il viaggio allegorico 
anche  un  impegno  enciclopedico  ben  oltre  la  necessità  di  un’educazione  religiosa»,115 
concludendo che, dalla specola dei rapporti della Commedia con la letteratura volgare del XIII 
secolo,  tale  innovazione  si  misura  non  solo  declinando  l’iter esemplare  della  letteratura 
allegorica basso-medievale  in  chiave oltremondana,  ma anche coniugando a tale  percorso 
sapienziale e morale un complesso programma parenetico imperniato sulla rappresentazione 
psicagogica della condizione delle anime nell’aldilà, coniugando due delle linee principali 
della  letteratura  didattica  duecentesca,  quella  toscano-allegorica  e  quella  lombardo-
escatologica, entro un impianto strutturale complessivo tramato sulla falsariga di uno schema 
profetico  e  visionario  attardato  rispetto  alle  punte  più  innovative  della  coeva  produzione 
volgare che tuttavia, pur lasciando una sorta di patina anacronistica sull’impianto strutturale 
complessivo della  Commedia,  non inficia  l’accoglienza  tra  le  pieghe del  poema anche di 
istanze e topiche proprie delle più aggiornate propaggini della letteratura didattica, religiosa e 
non, tardo-medievale, che traspaiono nella  controluce straniante di un progetto poetico che 
anacronisticamente le fonde assieme.
Se, da un lato,  a documentare le intersezioni tra l’iter penitenziale ed escatologico di 
Dante  personaggio  e gli  itinera allegorici  e  sapienziali  dei  numerosi  protagonisti  della 
letteratura didattica della Toscana duecentesca concorrono documenti vari ed eterogenei, dal 
riuso dantesco di un giro sintattico incipitario di Brunetto Latini («Or va mastro Burnetto / per 
indicati a partire dalle indagini  di  Charles S. Sigleton (cfr.  gli  studi raccolti in  La poesia della «Divina  
Commedia»,  Bologna,  Il  Mulino,  1999)  e  di  Gianfranco  Contini  (cfr.,  in  particolare,  Dante  come 
personaggio-poeta della Commedia [1958], ora in Id.,  Un’idea di Dante. Saggi danteschi, Torino, Einaudi, 
20013,  pp. 33-62).  Sulla presenza in Dante di  questa tradizione cfr.  E.R. Curtius,  Letteratura europea e  
Medioevo latino (1948), ed. it. a cura di R. Antonelli, Firenze, La Nuova Italia, 20063, pp. 387-419; F. Tateo, 
L’interpretazione  scritturale  e  la  «poetica»  di  Dante,  in  Id.,  «Retorica»  e  «poetica»  fra  Medioevo  e  
Rinascimento, Bari, Andriatica, 1960, pp. 19-63; F. Mazzoni, Introduzione al Saggio di un nuovo commento 
alla «Divina Commedia», Firenze, Sansoni, 1967; G. Petrocchi, Vita di Dante, Bari, Laterza, 20044, passim; 
L. Rossi,  La tradizione allegorica: da Alain de Lille al  «Tesoretto», al «Roman de la Rose» ,  in  Letture  
Classensi, vol. XXXVII cit., pp. 143-79 e, soprattutto, C. Segre, Il viaggio allegorico-didattico. Un mondo  
modello, in Symposium in honorem Prof. M. de Riquer, Barcelona, Quaderns Crema, 1984, ora in Id., Fuori  
del mondo cit., pp. 49-66, pp. 59-62. In questo senso è però significativo che «la stessa allegoria dell’homo 
viator, esposta nei primi sessanta versi del canto proemiale è costituita con immagini bibliche, che si trovano 
elencate in ordine alfabetico e allegorizzare ad uso dei predicatori, e col soccorso delle Concordanze bibliche, 
nelle  grandi  Distinctiones diffuse in  Europa tra  il  XII  e  il  XIII  secolo.  […] tutto  rinvia  ad un discorso 
tradizionale,  ad  un  tesoro  di  metafore  depositate  nella  memoria  collettiva  soprattutto  dalla  predicazione 
medievale» (C. Delcorno,  Cadenze e figure della predicazione nel viaggio dantesco, in «Lettere italiane», 
XXXVII (1985), poi in  Letture classensi, vol. XV, ciclo curato da E. Pasquini, Ravenna, Longo, 1986, pp. 
41-60,  pp.  44-45).  Cfr.  anche  Id.,  «Ma  noi  siam  peregrin  come  voi  siete».  Aspetti  penitenziali  del  
«Purgatorio», in Da Dante a Montale. Studi di filologia e critica letteraria in onore di Emilio Pasquini , a 
cura di G.M. Anselmi et al., Bologna, Gedit, 2005, pp. 11-30 e A. Bozzoli, Due paragrafi sul prologo della  
«Divina Commedia», in «Aevum», XLI (1967), pp. 518-29.
115 C. Segre, Fuori del mondo cit., p. 59.
65
un sentiero stretto / [...]»)116 a formare un celebre attacco di canto infernale («Ora sen va per 
un secreto calle, / […] / lo mio maestro»,  Inf. X, 1-3), sino al singolare parallelismo tra il 
dramma della  mancata ascesa al  monte nel  I  dell’Inferno e  il  viaggio levantino del  gatto 
lupesco, la cui ascesa verso la croce lungo «lo cammino / onde va catuno pelegrino / ke vada 
o vegna d’oltremare» è, al pari di quella dantesca, ostacolata da numerose fiere selvagge,117 
passando attraverso l’esperienza, davvero essenziale per Dante, dell’iter morale e penitenziale 
del Bono Giamboni del  Libro dei vizî e delle virtudi, boezianamente guidato da Filosofia e 
incentrato  su di  una disamina  terrena  di  quegli  stessi  vizi  e  virtù  che  Dante  personaggio 
esperirà, in ottica ultraterrena, nella Commedia118 o, ancor meglio, di quel Trattato di virtù e  
116 Tesoretto,  vv.  1183-84.  In  assenza  di  auspicabili  studi  complessivi,  sul  fondamentale  nodo del  rapporto 
Brunetto-Dante ci si limita a segnalare, accanto alle classiche osservazioni di C.T. Davis,  L’Italia di Dante 
(1984), Bologna, Il Mulino, 1988, pp. 167-200, alcuni contributi concentrati sull’apporto del Tesoretto – E. 
Costa,  Il  «Tesoretto» di  Brunetto  Latini  e  la  tradizione  allegorica  medievale,  in  Dante  e  le  forme  
dell’allegoresi, a cura di M. Picone, Ravenna, Longo, 1987, pp. 43-58; S. Sarteschi,  Dal  «Tesoretto» alla  
«Commedia»: considerazioni su alcune riprese dantesche dal testo di Brunetto Latini, in «Rassegna europea 
di  letteratura  italiana»,  XIX  (2002),  pp.  19-44  – e,  più  in  generale  J.  Bartuschat,  Il  «Tesoretto»  e  la  
letteratura allegorica  del  Tre  e Quattrocento,  in  A scuola con ser  Brunetto:  indagini  sulla  ricezione  di  
Brunetto  Latini  dal  Medioevo  al  Rinascimento.  Atti  del  Convegno  internazionale  di  studi,  università  di 
Basilea, 8-10 giugno 2006, a cura di I. Maffia Scariati, Firenze, Edizioni del Galluzzo, 2008, pp. 417-35. 
117 Detto del gatto lupesco, vv. 103-05, ma cfr., nel complesso, anche i vv. 106-37: «A questa mi mossi ad andare 
/ Verso la croce bellamente, / e quasi non vedea neente / per lo tempo ch’iera oscuro, / e ’l diserto aspro e 
duro.  /  E  a  l’andare  ch’io  facea  /  Verso  la  croce  tuttavia  /  Sì  vidi  bestie  ragunate,  /  che  tutte  stavaro  
aparechiate / per pigliare che divorassero. / Ed io ristetti per vedere, / per conoscere e per sapere / che bestie  
fosser tutte queste / che mi pareano molte alpestre; / sì vi vidi un grande leofante / ed un verre molto grande / 
ed un orso molto superbio / ed un leone ed un gran cerbio; / e vidivi quattro leopardi / e due dragoni cun rei  
sguardi; / e sì vi vidi lo tigro e ’l tasso / e una lonça e un tinasso; / e sì vi vidi una bestia strana, / ch’uomo 
appella baldivana; / e sì vi vidi la pantera / e la giraffa e la paupera / e ’l gatto padule e la lea / e la gran bestia 
baradinera; / ed altre bestie vi vidi assai, / le quali ora non vi dirai, /ché nonn·è tempo né stagione». Sul 
problema cfr. A. Lanza, Il «Detto del gatto lupesco», in «Atti e Memorie dell’Accademia Letteraria Italiana 
Arcadia», s. 3ª, V/4 (1972), ora in Id.,  Primi secoli. Saggi di letteratura italiana antica, Roma, Archivio 
Guido Izzi, 1991, pp. 41-59.
118 Una prospettiva efficacemente compendiata, nello stesso  Libro de’ vizî e delle virtudi, dalle parole con cui 
Filosofia presenta il protagonista alle virtù affinché ne confermino, dopo aver assistito alla battaglia tra vizi e 
virtù, l’avvenuta conversione:  «Onde qui ha un valletto in mia compagnia, che fue già molto mondano; e 
perché non li seguitavan le cose del mondo tutte a sua volontà, ne fu tanto nell’animo dolente che ne infermò  
e aggravò della persona malamente. Onde io il visitai come amico, perch’era stato a un tempo sotto mia 
disciplina, e fecimi aprire la cagione del suo male; e quando l’ebbi conosciuta, il medicai co le medicine de’ 
miei  gastigamenti,  e  fecili  l’errore  suo  apertamente  conoscere  e  vedere;  ed  elli,  siccome  uomo ch’ode 
volentieri quando è gastigato, puose fede alle medicine de’ miei gastigamenti. E quando s’accorse che la 
medicina era buona, e che ’l gastigava come amico, abandonò i primai intendimenti e prese la dieta che 
l’impuosi, come si dovesse reggere e guardare, e guerie tosto della sua malatia; e oggi è fermo di volere 
conquistare il santissimo regno di paradiso. Ed essendo certo che non si può avere per altre mani che per le 
vostre,  viene a voi per diventare vostro fedele e per  giurare le vostre comandamenta e intrare di  vostra  
compagnia, acciò che l’atiate in su questa vicenda» (cap. LXIV). Sul rapporto tra il  Libro di Bono e Dante 
cfr., almeno, A. Schiaffini, I precursori di Dante, in Id., Italiano antico e moderno, a cura di T. De Mauro e P. 
Mazzantini, Milano-Napoli, Ricciardi, 1975, pp. 263-270.  Occorre però rilevare, seppur di sfuggita, come 
anche il  Libro giochi la propria  fictio entro un, pur labile, orizzonte escatologico, dal momento che l’iter 
terreno e sapienziale imposto da Filosofia a Bono personaggio è destinato a culminare nella fuga dall’inferno 
e nella conquista del paradiso:  «E noi t’ammettiamo per fedele e compagno; e fedelmente ti serviremo, e 
promettiamo in questo mondo di darti la grazia delle genti, e nell’altro paradiso e ’l regno di Cielo: nel quale  
luogo ti farai glorioso e beato e partecipe co li angeli della gloria e della beatitudine di Dio onnipotente», 
spiegano infatti le virtù al protagonista alla fine del suo percorso penitenziale (cap. LXXVI).
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vizî che del Libro costituisce la prima redazione,119 in cui Filosofia, dopo aver discettato delle 
virtù cristiane e dei sette vizi capitali, si premura di illustrare a Bono personaggio «condizione 
e  luogo  di  ninferno»,  «la  condizione  e  pene  dello  ’nferno»  e  «condizione  e  luogo  di 
paradiso»,120 dall’altro  la  consistenza  dell’idea  dantesca  di  comporre  un’opera  parenetica 
incentrata sulla rappresentazione delle sorti oltremondane dei differenti comportamenti morali 
sulla terra rimanderebbe a un ben preciso aspetto della pastorale moderna del Duecento, al 
medesimo orizzonte sermocinante comune ai poemetti di Giacomino e Bonvesin, secondo una 
logica  che  potrebbe  trovare  ulteriore  conferma  nel  fatto  che  la  più  precisa  definizione 
programmatica di un simile progetto psicagogico viene affidato nel poema, a quelle stesse 
parole di Cacciaguida in seno alle quali si registra, con l’accenno al carattere esemplare delle 
anime incontrate  durante  l’iter oltremondano,  il  riferimento  più  scoperto  alla  retorica  del 
sermo modernus della Commedia:
«Però ti son mostrate in queste rote,
nel monte e ne la valle dolorosa
pur l’anime che son di fama note,
che l’animo di quel ch’ode, non posa
né ferma fede per essempro ch’aia
la sua radice incognita e ascosa,
né per altro argomento che non paia». (Par. XVII, 136-42)
Accogliendo l’ipotesi che l’idea, qui compiutamente esposta, di rappresentare agli uomini le 
anime  infernali,  purgatoriali  e  paradisiache  tradisca  una,  pur  velata,  affinità  con  talune 
branche  della  coeva  predicazione,  se  ne  dovrebbe  concludere  che  nell’investitura  di 
Cacciaguida si assomma al ben noto riferimento alla rhetorica omiletica dell’exemplum anche 
119 Cfr. C. Segre, Bono Giamboni e la cultura fiorentina del Duecento, in Bono Giamboni, Il libro de’ vizî e delle 
virtudi e Il trattato di Virtù e di Vizî, Torino, Einaudi, 1968, pp. XIII-XXIX.
120 Le  citazioni  sono  tratte  dalle  rubriche  dei  capitoli  XXXI-XXXII  del  Trattato,  gli  ultimi prima  della 
conclusione con gli estremi ammonimenti di Filosofia al discepolo. Agisce qui la medesima convinzione che 
la rappresentazione dell’aldilà sia un efficace strumento penitenziale attorno al quale impostare l’allegorico 
percorso salvifico di un personaggio privilegiato che soggiace, come si vedrà meglio infra, al conio dell’iter 
di Dante personaggio nella Commedia, secondo un assunto particolarmente tenace e, in quanto tale, ribadito 
sin nelle parole di Agostino nel primo libro del  Secretum petrarchesco:  «At si in ipso cogitatu obrigueris, 
contremueris, expallueris; tibique iam hinc laborare visus fueris medias inter mortis angustias; si cum hoc et 
illud occurrat,  animam ilicet  et  ex  his  membris  exierit,  sistendam in eterno iudicio,  totius  vite  preterite  
actuumque et verborum rationem exaxtissimam esse reddendam; […]; mortem ispam laborum non finem 
esse, sed transitum; hoc inter mille supplitiorum, mille tormentorum genera; et stridor ac gemitus Averni et 
supphurei amnes et tenebre et ultrices Furie; postremo universa sul Orchi pallentis immanitas; que ve his 
omnibus  preponderant  malis:  infelix  sine  fine  perpetuitas,  terminandeque  calamitatis  desperatio,  et  in 
eternum mansura non iam amplius miserandis ira Dei; si hec simul omnia ante oculos venerint, non ut ficta 
sed ut vera, non ut possibilia sed ut necessario inevitabiliterque ventura et pene iam presentia: inque his curis 
non preteriens nec desperans, sed spei plenus quo Dei dextera potend promptaque sit ex tantis malis eruere,  
dummodo te curabilem prebeas, surgendique avidus et propositi tenax assiduusque versaberis; non frustra te 
meditatum esse  confide». Tuttavia,  mancando  qui  qualsiasi  accenno  alla  dimensione  sociale  e  pubblica 
veicolata attorno a questo genere di discorsi nella Commedia dalla funzione profetica dell’identità autoriale 
dantesca, occorre rilevare come si tratti di modelli non del tutto sovrapponibili a quello dantesco. Cfr. infra.
67
quello all’apostolato escatologico dei Mendicanti, convogliando nel dettato del poema non un 
singolo, ma un duplice riferimento diretto alla coeva predicazione. D’altronde, se da un lato 
l’inserimento  di  un  simile  riferimento  nel  contesto  di  un’esplicita  investitura  profetica  di 
Dante personaggio inviterebbe ad attenuare i contorni di una simile deduzione, convogliando 
il senso del brano nel solco di un ben preciso  tópos della letteratura visionaria mediolatina, 
occorre,  dall’altro,  tenere  conto  non  solo  del  già  ricordato  anacronismo  che  un  simile 
riferimento  comporterebbe,  ma  anche  del  fatto  che  già  in  seno  al  genere  delle  visiones 
profetico-escatologiche tardo-antiche e medievali la parola escatologica e morale affidata da 
Dio ai visionari viene spesso assimilata a un’attività omiletica in senso proprio, per quanto 
non  legittimata  e  strutturata,  se  non  in  rarissimi  casi,  nei  ranghi  gerarchici  della  Chiesa 
medievale. Alla presenza delle cosiddette “cornici omiletiche” a introduzione e conclusione 
dei racconti visionari  sembra,  infatti,  fare eco l’impiego, in molti  casi  anche indipendente 
dall’effettiva presenza  di  un’introduzione  omiletica,  del  verbo “praedicare” nelle  scene  di 
investitura profetica a significare la missio assegnata dalla divinità, quasi a connotare in senso 
omiletico l’azione verbale del profeta, secondo un assunto talvolta riconfermato dal fatto che, 
sempre nelle scene di investitura, la guida si riferisca alla necessità per il visionario di rendere 
pubblica la rivelazione ricevuta in Chiesa o in un altro dei luoghi generalmente adibiti alla 
predicazione ufficiale. Già nella stessa versione latina breve della Visio Pauli, accanto alla già 
citata  presenza  di  un  cappello  introduttivo  e  di  una  conclusione  di  natura  omiletica, 
l’investitura dell’apostolo sembra riferirsi, piuttosto che a una generica parola parenetica, a un 
apostolato vero e proprio,  chiarendo come Dio gli  abbia concesso la  visione escatologica 
appena narrata  «ut  predicaret  omni populo  veram confessionem et  veram penitentiam, ne 
intrarent  in  illas  penas»,121 ma  si  tratta  di  uno  stilema  che  attraversa  tutta  l’evoluzione 
medievale del  genere visionario,  sino all’esplicitazione della  necessità  per il  visionario di 
riferire della rivelazione avuta «seriatim et palam cunctis in ecclesia die proxima sollempni» 
nella matura Visio Thurkilli, a cui fa immediato riscontro la reazione di Turkillo, impegnato, 
dopo  un  iniziale  timore,  a  «in  pluribus  ecclesiis  atque  hominus  conventiculis  ac  in 
religiosorum  domibus  visionem  suam  costanter  predicare aliis  credentibus,  aliis  vero 
irridentibus ac subsannantibus».122
Rimane, del resto, incontestabile che, indipendentemente dalla specola da cui si guarda al 
problema  del  nesso  visione-profezia  nella  Commedia,  sia  che  si  consideri  la  profezia 
necessaria premessa della visione o viceversa, risulta chiaro che l’assunzione dell’identità di 
121 Visio Pauli 10. Si cita dalla redazione latina breve.
122 Visio Thurkilli, Series visionis.
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poeta-profeta determina necessariamente la presenza nel poema di un programma educativo 
rivolto  all’intera  umanità  basato  sulla  rappresentazione  esemplare  della  condizione 
oltremondana delle anime, secondo un paradigma che, attraverso le prove di Giacomino e 
Bonvesin, può essere fatto risalire a quella medesima forma mentis sermocinante che sorregge 
il piano di entrambi i poemetti, in sostanziale affinità quindi con la teoria e la pratica della 
predicazione  tardo-medievale.  Sebbene  diversi  elementi  strutturali  della  Commedia 
sanciscano una profondissima frattura tra  il poema e i suoi cosiddetti “precursori”, non solo 
lombardi, che si riflette anche spostando il discorso ai rapporti tra Dante e la coeva pratica 
omiletica,  la  presenza,  tra  gli  assunti  chiave  del  poema,  della  funzione  parenetica  della 
rappresentazione oltremondana delle sorti dell’uomo permette di individuare, ribaltando in un 
certo  senso  un  assunto  già  chiamato  in  causa  per  giustificare  le  citazioni  dantesche  nei 
sermonari  tardo-medievali,123 nel  comune  subiectum il  punto  di  maggior  contatto  tra  la 
Commedia e la predicazione coeva. Un assioma non solamente desumibile dal discorso di 
Cacciaguida  nel  cielo  di  Marte,  ma  ancor  più  esplicitamente  chiarito  in  quel  controverso 
documento che è l’epistola a Cangrande della Scala, in cui la definizione del fine retorico del 
poema sembra riecheggiare la parole impiegate da quello stesso Innocenzo III che, come si è 
visto, non disdegnava di porre al centro della pastorale cristiana proprio quei temi escatologici 
meditati  negli  anni  a  cavallo  del  Lateranense  IV per  riferirsi  alla  forza  persuasiva  della 
predicazione:
Potest amodo patere quomodo assignandum sit subiectum patris oblate. Nam si totius operis 
litteraliter  sumpti  sic  est  subiectum,  status  animarum  post  mortem  non  contractus  sed 
simpliciter acceptus, manifestum est quod hac in parte talis status est subiectum, sed contractus, 
scillicet  status animarum beatarum post  mortem.  […].  Et  si  totius operis  allegorice sumpti 
subiectum est homo prout merendo et demerendo per arbitrii libertatem obnoxius, manifestum 
est  in  hac  parte  hoc  subiectum contrahi,  et  est  homo prout  merendo obnoxius  est  iustitue 
premiandi.
[…]
Finis totius operis et partis esse posset multiplex, scilicet propinquus et remotus; sed, omissa  
subtili  investigatione,  dicendum est  breviter  quod finis  totius  operis  et  partis  est  removere 
viventes in hac vita de statu miserie et perducere ad statum felicitatis. (Ep. XIII, 11 e 15)
Tantae namque virtutis est praedicatio, quod animam revocet ab errore ad veritatem, et a 
vitiis ad virtutes, parva mutat in recta, aspera convertit in plana, instruit fidem, erigit spem, et 
roborat charitatem; evellit  nociva, plantat utilia, et fovet honesta; via vitae, scala salutis, et  
janua paradisi.124
 
Sebbene ai fini del presente discorso la sostanziale omologia tra il dettato dell’epistola e la 
poetica implicita che si può desumere dal testo stesso della  Commedia permette di citarla 
123 Cfr. C. Delcorno, Cadenze e figure della predicazione cit., p. 42.
124 Innocenzo III, Sermones, Prologus. 
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senza entrare nel merito dell’onerosa questione attributiva,125 nella convinzione che il brano 
riportato  a  testo,  anche  se  non  dantesco,  costituisca  una  buona  chiave  di  lettura  per  il 
poema,126 non  sarà  del  tutto  inutile,  però,  osservare  come,  considerando  l’epistola  dalla 
specola di questo parallelismo, anche volendo assecondare le ipotesi dei negazionisti, assume 
un posto non secondario la constatazione secondo cui, chiunque ne sia l’autore,  l’epistola 
avrebbe quindi colto un’intimità oggi sfuggente tra il poema dantesco e la coeva predicazione 
mendicante, al pari dei numerosi predicatori tre e quattrocenteschi che, come ricorda Lorenzo 
il Magnifico, saccheggiavano il testo della Commedia per trarne quelle «frequenti allegazioni 
che da santi et excellenti uomini ogni dì si sentono nelle loro pubbliche predicazioni»,127 in un 
certo senso noncuranti  del divieto a leggere Dante sancito sin dal Capitolo provinciale di 
Firenze  dell’ordine  domenicano  del  1335,128 citando  anzi  la  Commedia al  pari  delle  più 
125 Com’è noto, si continua a discutere molto sull’autenticità di questo  accessus alla terza cantica, da alcuni 
ritenuto autentico e da altri del tutto o in parte apocrifo. Dalla sterminata bibliografia sulla questione si citano 
solamente  alcuni  contributi  orientativi,  a  cui  si  rimanda  anche  per  la  bibliografia  pregressa:  cfr.,  oltre 
all’introduzione e alle note in Dante Alighieri, Epistola a Cangrande, a cura di E. Cecchini, Firenze, Giunti, 
1995, B. Nardi, Il punto sull’«Epistola a Cangrande», in Id. «Lecturae» ed altri studi danteschi, a cura di R. 
Abardo, introd. di F.  Mazzoni,  A. Vallone, Firenze, Le Lettere,  1990,  pp. 205-25; G. Brungoli,  Il punto 
sull’«Epistola a Cangrande», in Seminario Dantesco Internazionale / International Dante Seminar. Atti del 
primo convegno tenutosi al Chauncey Conference Center, Princeton (21-23 ottobre 1994), a cura di Z.G. 
Baranski, Firenze, Le Lettere, 1997, poi in Id.,  Studi danteschi II (I tempi cristiani di Dante e altri studi  
danteschi), Pisa, ETS, 1998, pp. 159-74; G. Inglese, «Epistola a Cangrande»: questione aperta, in «Critica 
del testo», II/3 (1999), poi in Id., L’intelletto e l’amore. Studi sulla letteratura italiana del Due e Trecento , 
prefaz.  di  A.  Asor  Rosa,  Firenze-Milano,  La  Nuova Italia,  2000,  pp.  165-88;  R.  Hollander,  Il  dibattito  
odierno attorno all’«Epistola a Cangrande», in Pour Dante. Dante et l’Apocalypse. Lectures humanistes de  
Dante,  Travaux du Centre d’études supérieurs de la Renaissance autour de Dante  (1993-1998),  sotto la 
direzione di  B.  Pinchard, con la collaborazione di  C. Trottmann,  Paris,  Champion, 2001, pp. 255-67; S. 
Bellomo, Filologia e critica dantesca, Brescia, La Scuola, 2008, pp. 115-24.
126 Un giudizio, va da sé, limitato alla sezione dell’epistola citata a testo e non estendibile con troppa facilità  
all’epistola tout court, almeno dopo le osservazioni in merito di Zygmund Baranski: «L’Epistola a Cangrande 
è un commento conservatore che rivela un’ottica estremamente limitata non soltanto sul poema dantesco, ma 
anche rispetto alla letteratura in senso lato. […]. Opporsi all’origine dantesca dell’Epistola significa, a mio  
parere, rendere al poeta un modesto servizio» («Comedìa». Notes on Dante, the Epistle to Cangrande and  
Medieval  Comedy,  in  «Lectura  Dantis»,  VIII  (1991),  ora,  col  titolo  «Comedìa»:  Dante,  l’Epistola  a  
Cangrande e la commedia medievale, in Id., «Chiosar con altro testo». Leggere Dante nel Trecento, Firenze, 
Cadmo, 2001, pp. 41-76, la citazione è tolta dalle pp. 75-76). Ai fini del presente discorso occorre precisare,  
pur consapevoli della dispari efficacia critica delle diverse parti della lettera, che se anche, come sostiene 
Baranski, «definire, nel XIV secolo, la  Commedia come un’opera etica significava ridurla al più basso dei 
denominatori comuni» (p. 69), difficilmente si arriverebbe a una simile conclusione considerando, più nello 
specifico, come l’epistola non si limiti a individuare nel suo fine morale una delle cifre fondamentali del  
poema dantesco, ma ne specifica l’assunto in riferimento alla fiducia accordata all’efficacia psicagogica della 
rappresentazione dello «status animarum post mortem», in linea con una ben precisa tendenza della pratica,  
se non proprio della teoria, della letteratura tardo-medievale e della coeva prassi omiletica.
127 La citazione è tolta da Lorenzo de’ Medici, Commento dei miei sonetti, Prologo. Per ulteriori documenti sulla 
fortuna omiletica della Commedia cfr., accanto agli studi citati supra, C. Delcorno, Dante e il linguaggio dei  
predicatori in  Letture classensi, vol.  XXV,  Intertestualità dantesca, ciclo curato da E. Pasquini,  Ravenna, 
Longo, 1996, pp. 51-74, pp. 51-53 e Id., Cadenze e figure della predicazione cit., p. 42.
128 Il  Capitolo  provinciale  fiorentino  del  1335  intimava  infatti:  «Prohibemus  districte  fratribus  universis 
iunioribus  et  antiquis  quatenus  poeticos  libros  sive  libellos  per  illum  qui  Dante  nominatur  in  vulgari 
compositos nec tenere vel in eis studetere audeant». Si tratta, si noti bene, di posizioni dure a morire e, in 
quanto tali, ribadite sin nell’Ecclesiastes sive concionator evangelicus di Erasmo da Rotterdam: «Nonnulla 
pars dabatur Danti aut Petrarche, quorum rythmi voce canore plenisque, ut aiunt, tibiis et insigni corporis 
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prestigiose auctoritates della letteratura religiosa antica e medievale.129
Un riuso omiletico  delle  terzine  dantesche  che, documentando una piena  funzionalità 
apostolica  della  Commedia,  inviterebbe  a  spingere  i  confini  dell’affinità  tra  l’impianto 
parenetico  del  poema verso una  più precisa  sovrapponibilità  dei  due modelli  di  discorso, 
favorendo in un certo senso l’affermazione di una lettura del poema dantesco come predica in 
versi  che  è  opportuno  sin  da  ora  allontanare  dal  rango  delle  possibilità  esegetiche.  Il 
riconoscimento di tale  affinità di  fini  e di  strategie  persuasive tra  il  poema dantesco e la 
retorica  della  predicazione  tardo-medievale  non  può,  infatti,  tradursi,  viste  le  altrettanto 
vistose discrepanze tra la  Commedia e le forme dell’escatologia omiletica, in una completa 
sovrapponibilità  dei  due  paradigmi  educativo-didattici,  tale  da  portare  al  conio  di  una 
sproporzionata immagine di  Dante predicatore in  senso tecnico.  L’adozione di un sistema 
parenetico  di  stampo  predicatorio  in  un  testo  non  del  tutto  riducibile  alla  retorica  della 
predicazione  in  senso  stretto  determina  quindi  una  profonda  trasfigurazione  del  modello 
omiletico di partenza, che. lungi dall’essere l’unico criterio strutturale del testo, traspare solo 
in controluce nel dettato poetico della  Commedia. Nel poema, infatti, la funzione educativa 
della rappresentazione delle sorti oltremondane dell’uomo si configura come parte essenziale, 
ma non esclusiva, di un disegno pedagogico più vasto e complesso e convive con i segni del 
suo stesso superamento, particolarmente evidenti soprattutto nell’irruzione, tra gli elementi 
strutturali del poema, dell’individualità dantesca. Se, da un lato, l’assunzione dell’identità di 
poeta-profeta  sembra  mettere  tra  parentesi  esperienze  come queste  per  riconnettersi  a  un 
dettato  biblico  e  visionario  in  senso  proprio,  dall’altro,  l’adozione  di  tale  programma 
educativo  opera  congiuntamente,  nel  sincretismo  del  poema,  con  la  parallela  funzione 
didattica assegnata all’esperienza esemplare vissuta da Dante personaggio, che porta avanti un 
programma  educativo  parallelo  e  concordante  con  quello  espresso  dalla  rappresentazione 
delle sorti escatologiche dell’uomo. Tuttavia, l’assunzione tra i fondamenti della Commedia di 
gesticulatione pronunciabant. Dixisse aliquid dici sacratius Evangelio» (III).
129 Sulla  diffusione  dell’opera  dantesca  in  ambiente  mendicante,  particolarmente  viva  tra  i  francescani  cfr.,  
assieme agli studi già citati, almeno anche T. Baron,  La conoscenza della  «Divina Commedia» prima del  
1315, Ferrara, Ariosto editrice, 1965, che attribuisce una precocissima (e oggi problematica) conoscenza dei  
primi canti del poema a Giordano da Pisa sulla base di alcuni luoghi delle prediche del domenicano ormai  
generalmente ricondotti a rapporti interdiscorsivi piuttosto che intertestuali (cfr. E. Pasquini, Riflessioni sulla  
genesi della «Commedia»  cit.,  pp. 25-26); A. Antonelli,  L’Ordine domenicano e la letteratura dell’Italia  
pretridentina, in  Letteratura italiana,  diretta da A. Asor Rosa, vol. I (Il letterato e le istituzioni), Torino, 
Einaudi,  1982,  pp. 681-728, pp.  710-17 e  C.  Bologna,  L’Ordine francescano e la  letteratura dell’Italia  
pretridentina, ivi, pp. 729-97, pp. 792-97, incline a riconoscere come «a differenza dell’Ordine domenicano, 
che in Dante intuì forse il più massiccio ostacolo alla sua ipotesi d’una cultura integralmente religiosa, quello 
francescano  dedicò  al  monumento  poetico  dell’età  nuova  una  mai  interrotta  venerazione,  in  esso 
probabilmente individuando il  supremo, laicissimo ma teologicamente solidale,  tentativo di  una  reductio  
quasi-bonaventuriana  del  sapere  alla  via  mistico-speculativa,  che  oltretutto  l’etica  municipale  della 
Commedia innestava coma maggiore omogeneità nell’esito urbano del francescanesimo» (p. 792).
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un programma educativo incentrato sulla rappresentazione delle sorti oltremondane di destini 
umani individuali ed esemplari al contempo permette di considerare, con maggiore cautela, 
che così facendo Dante prende partito con un programma parenetico che, almeno nell’Italia 
del Duecento, rimonta, se non proprio alla predicazione strictu sensu, almeno a un orizzonte 
culturale  di  stampo  omiletico-sermocinante.  Si  potrebbe  allora,  cambiando  notevolmente 
punto di vista, considerare quegli stessi elementi che determinano il superamento nel poema 
di  un’impostazione  strettamente  predicatoria  come  altrettante  caratteristiche  peculiari  del 
modo,  personalissimo,  con  cui  Dante  ha  messo  in  pratica  un  programma  educativo 
sostanzialmente affine a quello che nell’autunno del Medioevo viene rivitalizzato e portato 
avanti  da  quell’eterogeneo  insieme  di  testi  e  riflessioni  che  gravitano  attorno  al  sermo 
modernus.
e. Le forme dell’aldilà
Tracce di una simile affinità programmatica e strutturale tra la retorica dantesca e quella 
della predicazione tardo-medievale possono essere considerati i numerosi debiti contratti da 
Dante  con  i  dettami  essenziali  di  quella  particolare  branca  della  rhetorica  sacra tardo-
medievale costruita sulle basi del magistero agostiniano a servizio della pratica apostolica, a 
partire da quella stessa poetica dell’exemplum che nelle parole di Cacciaguida regola l’intera 
rappresentazione oltremondana.130 A ben vedere, però, accanto alle pur salienti intersezioni 
retoriche tra il sermo modernus e la Commedia, a rivelare in controluce una profonda affinità 
tra i due programmi educativi sembrerebbero concorre anche taluni aspetti più propriamente 
inerenti la costruzione dantesca dell’oltremondo. Basterebbe, infatti, aprire la terza parte de 
La nascita del Purgatorio di Jacques Le Goff, quella dedicata al triplice «trionfo» teologico 
pastorale  e  poetico  del  secondo  regno,131 per  rendersi  conto  della  comune  attenzione  dei 
Mendicanti e di Dante per quel secondo regno di purgazione, ignorato se non per sommari 
accenni  nella  letteratura  visionaria  dei  secoli  precedenti  e  basterebbe  associarvi  le 
130 Non tanto quindi con la rigida struttura argomentativa del sermone medievale, quanto piuttosto con i fatti  
retorici e tematici più salienti della predicazione, come non manca di rilevare Delcorno: «Ovviamente le 
minuziose tecniche compositive elaborate dalle artes praedicandi non trovano riscontro nel poema dantesco, 
neppure nei canti più vicini agli argomenti proprî dell’oratoria sacra; ma nel sistema retorico della Commedia 
agiscono i modelli retorici della predicazione, già chiaramente fissati da Agostino nel De doctrina christiana; 
e trovano eco i moduli sintattici volgari resi familiari all’orecchio dei fiorentini dalla martellante pastorale  
degli ordini Mendicanti» (Schede su Dante e la retorica della predicazione, in Miscellanea di studi danteschi  
in memoria di Silvio Pasquazi, Napoli, Federico & Ardia, 1993, pp. 301-12, p. 301). Per avere un’idea del 
peso e dell’entità di simili interferenze tra la retorica dantesca e quella della predicazione basti, per ora, il  
rinvio ai materiali raccolti ibidem.
131 L’espressione trionfo è tolta dal titolo di questa parte del libro, titolata appunto, Il trionfo del Purgatorio, alle 
pp. 267-410.
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considerazioni  circa l’ordinamento dantesco dei  peccati  purgatoriali  formulate  da Siegried 
Wenzel in un’importante  lectura del XVII canto del  Purgatorio, stando alla quale a taluni 
spunti offerti dalla  Summa de vitiis del domenicano Guglielmo Peraldo andrebbe ricondotta 
non solo l’adozione del settenario dei vizi a principio strutturale della seconda cantica ma 
anche l’elezione dei disordini dell’Amore a principio architettonico del purgatorio dantesco,132 
per  rendersi  immediatamente conto della  non secondaria  influenza esercitata  dalla  cultura 
omiletica dei Mendicanti sull’inventio stessa, strutturale e tematica, dell’oltremondo dantesco, 
ancor  più evidente alla  luce del rilievo che proprio quel  settenario dei  vizi  che offre,  nel 
Purgatorio, il principio strutturale dell’aldilà, «pressoché “scomparso” dal dibattito teologico 
dopo il XIII secolo, […] prospera nei testi pastorali, dove resta uno dei grandi protagonisti 
almeno fino a tutto il secolo XV se non oltre».133
Un  argomento,  quest’ultimo,  che  sembrerebbe  trovare  significativi  riscontri  anche 
spostando l’attenzione alla struttura generale anche delle altre due cantiche. Significativa, ad 
esempio,  l’eco  in  una  predica  pisana  di  Giordano  da  Pisa  sul «vangelio  della  nave»  del 
medesimo motto  tomistico  di  impronta  neoplatonica  secondo  cui  «conveniens  est  Sacrae 
Scripturae divina et spiritualia sub similitudine corporalium tradere»134 fedelmente tradotto da 
Dante nel IV del  Paradiso e ivi addotto a spiegazione di quella necessità per il divino di 
manifestarsi dapprima corporaliter agli uomini che costituisce il fondamento filosofico della 
grande metafora celeste che consente alla narrazione dell’a-temporale paradiso cristiano di 
stendersi  per  i  trentatrè  canti  del  Paradiso dantesco e che,  proprio ponendo l’accento sul 
carattere  metaforico  di  qualsivoglia  rappresentazione  paradisiaca,  si  allontana  dalle 
132 «Sicut  virtus  secundum Augustinum amor  est  ordinatus:  sic  vitium est  amor  inordinatus»,  così  Peraldo 
espone la ratio ordinatrice del settenario perseguita nella Summa, «Amor vero duabus de causis potest esse 
inordinatus. Et licet si sit amor boni: est tamen inordinatus si sit nimius vel nimis parvus: et hoc est secundum 
suas species bonorum. Quaedam autem bona sunt parva, scilicet temporalia. Quaedam vero magna, ut sunt 
bona gratiae et bona gloriae» (I, vi, 1), riecheggiato fedelmente da Dante:  «“Né creator né creatura mai”, / 
cominciò el, “figliuol, fu sanza amore, / o naturale o d’animo; e tu ’l sai. // Lo naturale è sempre sanza errore,  
/ ma l’altro puote errar per malo obietto / o per troppo o per poco di vigore. // Mentre ch’elli è nel primo ben  
diretto, / e ne’ secondi sé stesso misura, / esser non può cagion di mal diletto; // ma quando al mal si torce, o  
con piú cura  /  o  con  men che  non dee  corre  nel  bene,  /  contra  ’l  fattore  adovra  sua  fattura.  //  Quinci 
comprender puoi ch’esser convene / amor sementa in voi d’ogne virtute / e d’ogne operazion che merta  
pene”» (Purg. XVII,  91-105). Cfr.  S. Wenzel, Dante’s rationale for the seven deadly sins («Purgatorio» 
XVII), in  «Modern language review» del 1965, ora in Id.,  Elucidations. Medieval poetry and its religious  
backgrounds, Leuven-Paris-Walpole, Peeters, 2010, pp. 113-19. Non sorprende, dopo gli studi di Mancini 
(Un’«auctoritas» di Dante, in «Studi danteschi», XLV [1968], poi in Id., Scritti filologici, Agnano Pisano e 
Pisa, Giardini, 1985, pp. 137-62) e Delcorno (Dante e l’«exemplum» medievale cit.), che Perlado assurga al 
rango di auctor di riferimento per Dante. Sul ruolo della dottrina peraldiana nel contesto del coevo dibattito 
teologico  cfr.,  almeno,  M.W.  Bloomfield,  The  Seven  Deadly  Sins.  An  Introduction  to  the  History  of  a  
Religious Concept,  with special reference to Medieval English Literature,  East  Lansing Mich.,  Michigan 
State College Press, 1952 e C. Casagrande, S. Vecchio, I sette vizi capitali. Storia dei peccati nel Medioevo, 
Torino, Einaudi, 2000, pp. 181-224.
133 La citazione è tolta da C. Casagrande, S. Vecchio,  La classificazione dei peccati tra settenario e decalogo  
(secoli XIII-XV), in «Documenti e storia della tradizione filosofica medievale», V (1994), pp. 331-95, p. 361.
134 Summa theologiae, I, q. 1, a 9.
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rappresentazioni oltremondane precedenti, piuttosto inclini a prendere alla lettera la metafora 
agostiniana del paradiso-città nell’ipotizzare l’effettiva esistenza celeste di una «cità santa»,135 
muovendo  nella  medesima  direzione  teologica  percorsa  anche  da  Giordano,  in  aperto 
contrasto con quei predicatori evocati dal protagonista del  Libro de’ Vizî e delle Virtudi  di 
Bono Giamboni nell’atto di illustrare alla folla «le magioni di paradiso» nella risposta alla 
richiesta da parte di Filosofia di un giudizio estetico sull’«albergheria de la Fede Cristiana»:  
«Questa è tanto maravigliosa e bella, che mi pare una de le magioni di paradiso, c’ho già udito 
a’ frati molte volte predicare».136 L’osservazione giordaniana secondo cui:
La Scriptura santa, et in del Nuovo Testamento et in del Vecchio, parla per similitudine del 
regno del cielo, però che altrementi quelle cose di sopra non si potrebbeno intendere se non per  
queste  cose  corporali.  Unde  in  del  Nuovo  Testamento  parla  del  convito  del  padre  della  
famiglia, de signore che concedette ai servi suoi ch’elli potesseno far mercantie, del seme, delle  
vergini, del levame, et così di molte cose. In del Vecchio testamento parla dell’archa di Noè, la  
quale  spongono  i  santi  ad  nostra  doctrina.  Così  fa  in  questo  vangelio  però  che  parla  per 
similitudine, cioè della nave la quale era in meçço del mare.137
sembra,  infatti,  perfettamente  consonante  con  la  spiegazione  beatriciana  della  condizione 
paradisiaca dei beati e del senso del loro apparire a Dante nei diversi cieli e non nell’Empireo:
«Qui si mostraro, non perché sortita
sia questa spera lor, ma per far segno 
de la celestïal c’ha men salita. 
Cosí parlar conviensi al vostro ingegno, 
però che solo da sensato apprende 
ciò che fa poscia d’intelletto degno. 
Per questo la Scrittura condescende 
a vostra facultate, e piedi e mano 
attribuisce a Dio e altro intende; 
e Santa Chiesa con aspetto umano
Gabriel e Michel vi rappresenta, 
e l’altro che Tobia rifece sano. 
Quel che Timeo de l’anime argomenta 
non è simile a ciò che qui si vede, 
135 L’espressione è tolta dal già citato prologo del  De Ierusalem di Giacomino da Verona (v. 1), alla struttura 
cittadina del paradiso del quale si richiama, per documentare l’incolmabile lontananza tra il metaforico terzo  
regno dantesco e quello costruito da Giacomino a partire dalla palpabile concretizzazione della tradizionale 
metafora del  paradiso-città,  Emilio Pasquini,  incline a riconoscere ai  poemetti  di  Giacomino e Bonvesin 
«un’incontinente fisicità, nel positivo o nel negativo, che non poteva in alcun modo rientrare nel repertorio  
dantesco, se non in qualche scorcio di Malebolge» (Vita di Dante. I giorni e le opere, Milano, Rizzoli, 2006, 
p. 66, ma cfr. nel complesso le pp. 64-66). Qui Pasquini riprende posizioni fermamente sostenute sin dal 
capitolo  su  La letteratura  didattica e  la  poesia popolare  del  Duecento nel  primo volume della  già  cit. 
Letteratura italiana laterziana (pp. 3-111) e ribadite sin nelle sue Riflessioni sulla genesi della «Commedia» 
cit. «Le  affinità,  quelle  poche  che  ci  sono,  con  i  poemi  duecenteschi,  integrate  dalla  conoscenza  di 
rappresentazioni delle arti figurative, arricchite da un confronto diretto coi classici, possono al massimo aver 
dato qualche porzione d’immagine o fatto emergere qualche cosa letta; non di più» (p. 21). Inutile dire che, in 
quest’ottica, Pasquini prende partito con un’autorevole ala della dantistica contemporanea, riflessa, per non 
fare che un esempio, anche nella Vita di Dante di Giorgio Petrocchi (cit., pp. 119-21). 
136 Bono Giamboni, Libro de’ Vizî e delle Virtudi, cap. XV.
137 Si tratta della seconda tra le prediche del ms. Acquisti e Doni 290 della Biblioteca Laurenziana edite da  
Cecilia Iannella, sul thema «Et […] erat navis in medio mari» (Mr. 6, 47).
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però che, come dice, par che senta». (Par. IV, 37-48)138
In  quest’ottica,  tuttavia,  di  particolare  interesse  si  rivela  la  struttura  dell’inferno  così 
com’è illustrata da Virgilio a Dante personaggio nell’XI canto dell’Inferno, laddove viene a 
definirsi  con  precisione  un  diverso,  opposto  ma  complementare  a  quello  allestito  per  il 
purgatorio,  criterio  di  classificazione dell’universo del  peccato,  fondato  questa  volta  sugli 
aristotelici «mores fugiendorum», infedelmente tradotti da Dante nelle «tre disposizion che ’l 
ciel  non vole,  /  incontenenza,  malizia  e  la  matta  /  bestialitade» (Inf. XI,  81-83).139 Di  là 
dall’apparentemente  incongruente  riferimento  alla  bestialitas,  che  sembrerebbe  turbare 
l’armonioso  equilibrio  binario  sancito  nella  prima  parte  del  canto,140 importa  piuttosto 
osservare come dietro alla traduzione dantesca si celi un significativo slittamento semantico 
per cui i «mores» dell’Aristotele latino divengono nella Commedia «disposizion», ossia non 
tanto, o non solo, costumi peccaminosi in sé, quanto piuttosto inclinazioni generali dalle quali, 
se  assecondate,  discendono diversi  peccati  specifici,  distinti  e  divisi  a  seconda del  modo 
specifico in cui l’individuo ha ceduto a una di esse. Un assioma che trova sicuro riscontro,  
oltre che alla luce della partizione infernale implicitamente evidente alla luce del fatto che gli 
138 Sulla  rappresentazione  dantesca  del  paradiso,  in  attesa  di  discuterne  più  approfonditamente  infra,  cfr., 
almeno,  alcuni  studi  dedicati  al  passo  di  Par. IV  citato  a  testo:  J.  Freccero,  Dante.  La  poetica  della  
conversione cit., pp. 289-317; P. Dronke, Dante e le tradizioni latine medievali (1987), Bologna, Il Mulino, 
1998, pp. 45-53; T. Barolini, La «Commedia» senza Dio. Dante e la creazione di una realtà virtuale (1992), 
Milano,  Feltrinelli,  2003,  in  particolare  le  pp.  232-68  e  R.  Scrivano,  Dante,  «Commedia».  Le  forme 
dell’oltretomba,  Roma,  Nuova Cultura,  1997,  pp.  11-61, alla  luce dei  quali  pare legittimo guardare alla 
lezione  di  Beatrice sul  Timeo platonico  come a  un luogo parallelo ai  canti  strutturali  dell’Inferno e  del 
Purgatorio, in quanto anche qui viene esplicitamente spiegata la struttura del regno oltremondano che ospita 
il canto, pur con la notevole differenza che, mentre le spiegazioni infernali e purgatoriali sono a tal punto 
dettagliate da presentare a Dante personaggio la natura del peccato commesso in ciascuna sezione dell’aldilà,  
nella lezione paradisiaca, invece, Beatrice si limita ad indicare il principio, fittizio e gerarchico, su cui si 
regge l’epifania del divino, e dunque dei beati, nella terza cantica, ossia di cielo in cielo lungo una scala di  
progressiva perfezione nella beatitudine.
139 Etica nicomachea, VII, i, 1145.
140 Com’è noto, si è a lungo discusso sull’effettiva natura dell’accezione dantesca della  «matta bestialitade» 
aristotelica e,  soprattutto,  sul  suo ruolo nella  scansione strutturale  dell’inferno  della  Commedia,  senza a 
tutt’oggi  arrivare  a  una  sistemazione  unanime  della  questione.  Non  volendo  entrare  nel  merito  di  una 
questione così onerosa e complessa, ci si limita a rinviare, anche per un’essenziale quadro bibliografico, alla 
nota integrativa vergata da Anna Maria Chiavacci Leonardi a spiegazione dei vv. 82-83 dell’XI dell’ Inferno 
nel suo commento (Milano, Mondadori, 1991, pp. 352-53), da aggiornare almeno con S. Vazzana, Dov’è la  
«matta bestialitade». (Ancora sulla struttura aristotelica dell’«Inferno»), in «L’Alighieri», XXXVIII, n.s. 9 
(1997),  pp.  95-108.  L’almeno  apparente  incongruenza  della  «matta  bestialitade»  rispetto  alla  struttura 
dell’inferno dantesco che si evince seguendo l’iter del pellegrino, pur variamente giustificata dai critici, deve 
ora tenere conto anche delle osservazioni di Zygmund Baranski in merito al fatto che la lezione di topografia 
infernale qui offerta da Virgilio sia volutamente erronea e imprecisa proprio per sottolineare i limiti della 
capacità  di  comprensione  del  limbicolo  escluso  dalla  rivelazione  divina  –  Canto  XI,  in  Lectura  Dantis  
Turicensis,  a  cura di  G. Güntert  e M. Picone, vol.  I  (Inferno),  Firenze,  Cesati,  2000, pp. 151-64 –,  che 
evidentemente leggono anche questo canto sulla scorta di un’idea del Virgilio dantesco fortemente improntata 
al tentativo di enfatizzarne i limiti conoscitivi, autorevolmente promossa da Robert Hollander –  Il Virgilio 
dantesco: tragedia nella «Commedia», Firenze, Olschki, 1983 –, ma ora bisognosa di essere riequilibrata, pur 
senza negarne la validità, da una giusta considerazione anche delle capacità positive di Virgilio personaggio 
in quanto guida oltremondana.
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incontinenti puniti nei primi cinque cerchi sono suddivisi a seconda dell’oggetto (amore, cibo, 
denaro, ira) a cui hanno rivolto la loro mala disposizione, nella prima sezione della lezione 
infernale di Virgilio, dedicata all’esplicitazione della ratio organizzativa di Malebolge:
«D’ogne malizia, ch’odio in cielo acquista, 
ingiuria è ’l fine, ed ogne fin cotale 
o con forza o con frode altrui contrista.
Ma perché frode è de l’uom proprio male,
piú spiace a Dio; e però stan di sotto 
li frodolenti, e piú dolor li assale. 
Di vïolenti il primo cerchio è tutto; 
ma perché si fa forza a tre persone, 
in tre gironi è distinto e costrutto. 
A Dio, a sé, al prossimo si pòne 
far forza, dico in loro e in lor cose, 
come udirai con aperta ragione. 
Morte per forza e ferute dogliose 
nel prossimo si danno, e nel suo avere 
ruine, incendi e tollette dannose; 
onde omicide e ciascun che mal fiere, 
guastatori e predon, tutti tormenta 
lo giron primo per diverse schiere. 
Puote omo avere in sé man vïolenta 
e ne’ suoi beni; e però nel secondo 
giron convien che sanza pro si penta 
qualunque priva sé del vostro mondo, 
biscazza e fonde la sua facultade, 
e piange là dov’ esser de’ giocondo. 
Puossi far forza ne la deïtade, 
col cor negando e bestemmiando quella, 
e spregiando natura e sua bontade; 
e però lo minor giron suggella 
del segno suo e Soddoma e Caorsa 
e chi, spregiando Dio col cor, favella.
La frode, ond’ ogne coscïenza è morsa, 
può l’omo usare in colui che ’n lui fida 
e in quel che fidanza non imborsa. 
Questo modo di retro par ch’incida 
pur lo vinco d’amor che fa natura; 
onde nel cerchio secondo s’annida 
ipocresia, lusinghe e chi affattura, 
falsità, ladroneccio e simonia, 
ruffian, baratti e simile lordura. 
Per l’altro modo quell’ amor s’oblia 
che fa natura, e quel ch’è poi aggiunto, 
di che la fede spezïal si cria; 
onde nel cerchio minore, ov’ è ’l punto 
de l’universo in su che Dite siede,
qualunque trade in etterno è consunto».
(vv. 22-66)
La struttura dell’inferno dantesco viene qui ricondotta alle numerose divisioni e distinzioni 
favorite dalla considerazione del modo in cui ciascuno ha assecondato le principali e generali 
inclinazioni peccaminose,  incontinenza,  malizia e,  secondo alcuni,  bestialità.  Si è detto di 
come i peccati di incontinenza vengano suddivisi in base all’oggetto degli smodati desideri 
del peccatore, mentre quelli qui ricondotti alla malizia, assumendo del termine l’accezione di 
inclinazione  generale  seguita  dai  dannati  di  Malebolge  inequivocabilmente  presente  al  v. 
22,141 vengono suddivisi sulla base di una diversa, e più complessa, ratio, che, parafrasando 
Dante, si potrebbe schematizzare così: la malizia può raggiungere il proprio fine ingiurioso o 
con la forza o con l’inganno e di qui deriva la prima bipartizione, legata al modo in cui si  
pecca,  ciascun  ramo  della  quale  viene  poi  suddiviso  considerando  l’oggetto  dell’azione 
peccaminosa, ossia nei confronti di chi si compie l’ingiuria, che dà luogo da un lato alla 
distinzione tra l’inganno nei confronti di chi si fida e di chi non si fida e dall’altro, a quella tra 
141 Si è infatti discusso sull’effettiva sinonimia della duplice occorrenza, ai vv. 22 e 82, del termine «malizia», 
cercando in particolare di assegnare alla seconda, e più problematica, occorrenza un significato più specifico 
in grado di risolvere la crux della «matta bestialitade». Cfr. assieme agli studi citati supra, almeno anche le 
lecturae di Bruno Nardi (in Letture dantesche, a cura di G. Getto, vol. I (Inferno), Firenze, Sansoni, 19643, 
pp.  193-207)  e  Francesco  Mazzoni  (in  Lectura  Dantis  neapolitana,  diretta  da  P.  Giannantonio,  vol.  I 
(Inferno), Napoli, Loffredo, 1986, pp. 167-209) e J. Freccero, Dante. La poetica della conversione cit., pp. 
79-90.
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la violenza rivolta a Dio, a sé e al prossimo, passibile di un’ulteriore articolazione a seconda 
della natura, personale o materiale, del danno arrecato dal peccatore.
Tuttavia,  se,  da  un  lato,  la  dottrina  dantesca  delle  «disposizion» sembra  trovare 
legittimazione, anche al di là dell’etica aristotelica, nell’idea che i diversi peccati rimontino a 
una comune radice dalla quale discendono, per filiazione genetica, parte della vasta eredità 
gregoriana  della  cultura  medievale:  «Sed  unumquodque  eorum  [scil. vitia]  tanta  sibi 
cognatione jungitur, ut non nisi unum de altero proferatur», sentenzia infatti Gregorio Magno 
in un’importante pagina dei Moralia in Iob, offrendo al Medioevo un fortunatissimo principio 
tassonomico in grado di mettere ordine nel caotico e proteiforme universo della colpa e del 
peccato,142 dall’altro  si  tratta  di  un  modello  solo  apparentemente  congruente  con  la  ratio 
ordinatrice dantesca. Favorendo l’idea che un vizio s’ingeneri da un altro vizio e stabilendo 
per questa via gerarchie in grado di ricondurre al vizio-radice del peccato,143 il  criterio di 
filiazione su cui si regge buona parte della fortuna medievale dello schema settenario mal si 
accorda, infatti, non solo con l’idea dantesca delle inclinazioni peccaminose, ma anche con 
l’adozione,  nel  poema,  di  un  criterio  classificatorio  finalizzato  non  tanto  a  mettere  in 
relazione tra loro i diversi peccati, quanto piuttosto a suddividerli e distinguerli sulla base di 
un criterio razionale in grado di mettere ordine nell’altrimenti caotico universo infernale del 
peccato.144 Un’infedeltà  al  più  tradizionale  dei  discorsi  medievali  sul  peccato  che,  pur 
trovando  parziale  risarcimento  nell’assunzione  della  dottrina  dei  vizi  capitali  a  principio 
strutturale del  Purgatorio, risulterebbe meno stupefacente alla luce del fatto che proprio tra 
Due e Trecento l’ormai topica dottrina della filiazione genetica viene revocata in dubbio a 
142 Moralia in Iob, XXXI, xlv, 89.
143 Su questi argomenti cfr. C. Casagrande, S. Vecchio, I sette vizi capitali cit., pp. 181-224 e passim.
144 Si  osservi,  seppur  di  sfuggita,  come in  Dante  l’adozione  di  diversi  schemi  classificatori  coesiste  con  i  
riverberi della dottrina della filiazione di numerosi vizi minori da un ristretto numero di vizi-radice, come 
sembra confermare l’affinità tra una simile idea genetica del vizio e non solo il sibillino verso del I canto in  
cui si da conto dei numerosi accoppiamenti di quella lupa che, comunque la si intenda, rappresenta se non 
proprio un peccato un’inclinazione peccaminosa («“Molti son li animali a cui s’ammoglia, / e piú saranno 
ancora [...]”» (vv. 100-01), ma anche la riduzione della degenerazione morale della Firenze dantesca a tre vizi 
principali nelle parole di Ciacco – «“Giusti son due, e non vi sono intesi; / superbia, invidia e avarizia sono /  
le tre faville c’hanno i cuori accesi”» (Inf. VI, 73-75) –, che a loro volta tradiscono una sensibilità ternaria 
nell’individuazione dei peccati più gravi e principali presente, prima ancora che nell’ideazione delle tre fiere  
del prologo al poema, proprio in alcuni sistemi tardo-medievali di classificazione dei vizi che, innovando 
dall’interno  il  sistema  settenario  in  cui  una  è  la  radix di  tutti  i  peccati,  propongono  un  sistema  di 
classificazione  a  base  tre,  in  cui  al  peccato-radice  del  settenario  di  sostituisce  un  ternario  peccaminoso 
principale, costruito sul modello scritturale delle tentazioni a cui l’uomo è sottoposto nel mondo citate nella 
prima  epistola  di  Giovanni:  «[...]  quoniam  omne  quod  est  in  mundo  concupiscentia  carnis  est  et 
concupiscentia oculorum et  superbia vitae [...]» (1 Io.  2, 16).  Sulla genesi e l’affermazione di  un simile 
modello ternario cfr., almeno, D.R. Howards, The three temptations. Medieval Man in Search of the World, 
Princeton, 1966 e C. Casagrande,  La moltiplicazione dei peccati.  I cataloghi dei peccati nella letteratura  
pastorale dei secoli XIII-XV, in La peste nera: dati di una realtà ed elementi di una interpretazione. Atti del 
XXX Convegno storico internazionale (Todi, 10-13 ottobre 1993), Spoleto, CISAM, 1994, pp. 253-284, p. 
274.
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seguito del rinnovamento, con il Lateranense IV, delle esigenze omiletiche e pastorali proprio 
in seno alla cultura pastorale degli  ordini mendicanti,  particolarmente vivaci nel  proporre 
nuovi e inediti criteri di catalogazione dei peccati che, pur non soppiantando del tutto quelli 
tradizionali,145 godono di un certo, anche se più limitato, successo,146 tra i quali un posto non 
secondario  ha  anche  quella  dottrina  dell’amor  inordinatus addotta  da  Wenzel  a  riscontro 
dell’organizzazione strutturale del Purgatorio dantesco, e che suscitano un notevole interesse 
in  ottica  dantesca  soprattutto  perché  in  taluni  casi  contribuiscono  a  spostare  la  ratio 
tassonomica, come per il Dante di Inferno XI, dall’analisi della concatenazione generale dei 
145 Se  ne  può  avere  pronta  conferma  aprendo  uno  dei  più  antichi  e  autorevoli  libri  penitenziali,  il  Liber 
poenitentialis di Roberto di Flamborough: «Fere omnis inordinate confitetur; quis ordine vitiorum ordinem 
aetatis, locorum et temporum observant, dicentes: “In illa aetate feci illam fornicationem, illus audulterium, 
illud furtum, illud perjurum, illud sortilegium, feci”. Et ita et se et sacerdoti memoriam confundunt. Mihi 
placet  ut  incipiens  a  superbia,  quae  est  radix  omnium malorum,  singula  cum suis  specibus  confitearis 
gradatim vitia prout unum ad alio nascitur et procedit; scilicet prius vanam gloriam, secundo invidiam, tertio 
iram,  quarto  accidiam, quinto avaritiam, sexto gulam, septimo luxuriam»,  oppure considerando come la 
dottrina della filiazione genetica dei vizi, corollario fondamentale del settenario, venga sfruttata dallo stesso 
Peraldo nella costruzione delle sezioni sull’ira  e sulla superbia della sua  Summa (cfr.  C. Casagrande, S. 
Vecchio, La classificazione dei peccati cit., p. 368), oppure ancora alla luce della tradizionale struttura, sulla 
quale  confidano  anche Paolo  d’Ungheria  e  Raimondo di  Peñafort,  delle  summae di  Bartolomeo  da  san 
Concordio e Iacopo Passavanti.
146 Si tratta di un fenomeno intimamente legato all’affermazione, tra i canoni del Lateranense IV, dell’obbligo 
della confessione annuale e, in particolare, alla vivace riflessione imposta da un simile decreto alla riflessione 
duecentesca sul problema dei vizi e della loro classificazione, culminante nella ricca produzione di summae a 
uso dei confessori. Sul problema basti il rimando, anche per la bibliografia pregressa, a R. Rusconi, L’ordine 
dei  peccati.  La confessione tra Medioevo ed età moderna,  Bologna, Il  Mulino, 2002, mentre sulla vasta 
letteratura prodotta dopo il Lateranense IV per educare i sacerdoti al corretto esercizio del sacramento cfr.,  
almeno, P. Michaud-Quantin, Sommes de casuistique et Manuels de confession au Moyen Âge (XII e-XVIe  
siècles),  Louvain-Lille-Montréal,  Nauwelaerts-Giard-Libraire  Dominicaine,  1962  e  L.E.  Boyle,  Summae 
confessorum, in Les genres littéraires dans les sources théologiques et philosophiques médiévales. Actes du 
Colloque international de Louvain-la-Neuve (25-27 mai 1981),  Louvain-la Neuve, Université Catholique, 
1982, pp. 227-37 e, sui nuovi criteri classificatori C. Casagrande, La moltiplicazione dei peccati cit. e Ead., S. 
Vecchio, La classificazione dei peccati cit. Ai fini del presente discorso occorre, infatti, ricordare, seppure di 
sfuggita, da un lato il forte legame tra la pratica della confessione e predicazione – «nihil autem tam valet ad 
hujusmodi  poenitentiae  consumationis  accelerationem,  sicut  praedicatio»  (Umberto  di  Romans,  De 
eruditione praedicatorum, I) –, che si traduce non solo nella presenza di temi penitenziali nella predicazione, 
in particolare quaresimale, ma anche nell’impiego da parte dei predicatori delle summae confessorum nella 
confezione dei loro sermoni (cfr. almeno, P. Michaud-Quantin, Les méthodes de la pastorale du XIIIe au XIVe  
siècle,  in  Methoden  in  Wissenschaft  und  Kunst  des  Mittelalters, hrgb.  von  A.  Zimmermann,  Berlin,  de 
Gruyter,  1970,  pp.  76-91  e  C.  Casagrande,  «Predicare  la  penitenza».  La  «Summa  de  poenitentia»  di  
Servasanto da Faenza, in Dalla penitenza all’ascolto delle confessioni: il ruolo dei frati Mendicanti. Atti del 
XXIII  Convegno Internazionale (Assisi,  12-14 ottobre 1995),  Spoleto,  Centro Italiano di  Studi  sull’Alto 
Medioevo, 1996, pp. 59-101) e, dall’altro, come tale  vis classificatoria sia stata autorevolmente messa in 
relazione  proprio  con  le  evoluzioni  confessionali  del  discorso  pastorale  tardo-medievale:  H.  Martin, 
Confession et contrôle sociale à la fin du Moyen Âge, in Pratiques de la confession des Pères du désert à  
Vatican II, Paris, Éditions du Cerf, 1983, pp. 122-23 e Id., Le métier du prédicateur à la fin du Moyen Âge.  
1350-1520, ivi, 1988, pp. 270-84). In questo senso si ricordi almeno lo Specchio di vera penitenza di Iacopo 
Passavanti,  trattato  sulla  penitenza  costruito  a  partire  dalla  prediche  tenute  dal  frate  domenicano per  la 
Quaresima del 1354, sul quale cfr. G. Auzzas, Dalla predica al trattato: lo «Specchio della vera penitenza»  
di Iacopo Passavanti, in «Lettere italiane», LIV/3 (2002), poi in  Scrittura religiosa. Forme letterarie dal  
Trecento al Cinquecento, a cura di C. Delcorno e M.L. Doglio, Bologna, Bologna, Il Mulino, 2003, pp. 37-
57. L’importanza in ottica dantesca di tale ricca letteratura è stata del resto già intuita da taluni studiosi: cfr.,  
oltre  agli  studi  già  ricordati  sul  rapporto  tra  Dante  e  la  Summa di  Peraldo,  A.  Morgan,  Dante  and the  
Medieval Other World cit., pp. 108-43.
78
vizi all’attenzione per le ulteriori partizioni dei singoli vizi, con un cambiamento di orizzonte 
interpretativo che, in taluni casi, porta allo scardinamento del sistema settenario, volentieri 
aggiustato ed incrementato con nuovi e prima non contemplati peccati,147 in maniera se non 
altro affine alla scelta dantesca di comporre un inferno non a base sette. Di là dalla possibilità 
di trovare in seno a questa ricca letteratura riscontri alla scansione dei vizi infernali nella 
Commedia, importa, quindi, rilevare come tanto Dante quanto i predicatori tardo-medievali 
rivolgano la propria attenzione, piuttosto che alla filiazione reciproca dei vizi, alle diverse 
articolazioni di una inclinazione peccaminosa, ciascuna delle quali viene a coincidere con un 
vizio  specifico,  in  questo  modo  isolato  e  circoscritto  rispetto  agli  altri  grazie  all’azione 
progressiva di diversi criteri tassonomici.148
Piuttosto  che  l’idea  della  filiazione  genetica  dei  sette  vizi  capitali,  sensibilmente  più 
prossima  alla  dottrina  dantesca  delle  «disposizion»  sembra  essere,  pur  non  offrendo 
comunque un riscontro pienamente coincidente alla scansione dantesca dei peccati, la teoria, 
presente  in  un  confessionale  falsamente  attribuito  a  san  Bonaventura e  particolarmente 
sviluppata dal Cavalca dello Specchio dei peccati, delle affectiones, impegnata a ricondurre i 
diversi  peccati  non l’uno all’altro,  ma  a  una serie  di  inclinazioni  dell’animo in  grado di 
generarli:
Or  dico  dunque,  lasciando  molte  altre  cose,  distinzioni,  e  divisioni  di  peccati  che 
comunemente  l’uomo pecca,  o  col  cuore,  pensando e  volendo,  o  colla  lingua,  parlando,  o 
coll’opera, mal faccendo, o per negligenzia, lo bene che dovea fare non faccendo. […]. Ma 
perché principalmente dal cuore procede ogni male […] in prima sono da vedere e considerare 
li peccati del cuore, e poi seguentemente come ’l cuore disordinato disordina la lingua, e le 
opere, e lascia o guasta il bene. E troviamo che ’l cuore nostro ha comunemente sei movimenti, 
ne’ quali può consistere lo peccato mortale, cioè amore, odio, gaudio, timore, e speranza.149
Tuttavia, non è tanto una simile acquisizione della tassonomia mendicante dei vizi in sé a 
147 Il  più  notevole  dei  quali  è  forse  quel  peccatum linguae così  importante  nell’economia  della  Summa di 
Peraldo: cfr. C. Casagrande, S. Vecchio, I peccati della lingua. Disciplina ed etica della parola nella cultura  
medievale, Roma,  Istituto  dell’Enciclopedia  Italiana,  1987.  Si  potrebbe  anche  svolgere  un’indagine 
sull’accoglienza nella  Commedia dantesca di queste nuove forme di peccato, particolarmente evidente, ad 
esempio, nel caso dei seminatori di discordia, sul peccato dei quali si sofferma anche, trattando dei peccati  
d’odio  esercitati  con  la  lingua,  Domenico  Cavalca:  «Anche  molti  seguitatori  del  Diavolo  attizzano,  e 
nutricano l’odio contro altrui, e rinunziano parole vere, o false per crescere l’odio. E questi cotali chiama la  
Scrittura seminatori di discrodia» (Specchio dei peccati, III).
148 Proprio nel passaggio da una «classificazione “semplice”» dei vizi, basata sull’azione di un criterio generale, 
a una «classificazione complessa», ossia frutto dell’azione concorde di criteri di differente natura, che Carla 
Casagrande riconosce lo scarto e l’innovazione fondamentale dei nuovi criteri tassonomici due e trecenteschi: 
La moltiplicazione dei peccati cit., pp. 256-57, da cui sono tolte le citazioni.
149 La citazione a testo è tolta dal Prologo al  trattato. Ai fini  del  presente discorso si  tenga presente che lo 
Specchio non  solo  traduce  in  forma  trattatistica  temi  e  motivi  della  coeva  predicazione,  ma  impronta 
programmaticamente il  proprio stile e i  propri  contenuti al genere omiletico, come chiarisce,  sempre nel 
prologo, lo stesso Cavalca:  «Volendo nientemeno sodisfare a queste persone, pensai di scriverne non per 
modo di  confessione, ma quasi  per  modo di  predicazione,  le  spezie e  circustanzie de’ peccati,  ne’ quali 
comunemente  si  cade  [...]».  Sul  criterio  delle  affectiones cfr.,  almeno,  C.  Casagrande,  S.Vecchio,  La 
classificazione dei peccati cit., p. 367.
79
rivelarsi particolarmente interessante in ottica dantesca, quanto piuttosto i criteri adottati, a 
partire  da  una  simile  impostazione,  per  distinguere  l’uno  dall’altro  i  singoli  peccati, 
suddividendo ulteriormente la proteiforme materia che l’indagine del portato peccaminoso 
delle singole affectiones necessariamente comporta. Così, alle ulteriori precisazioni legate al 
modo  in  cui  si  pecca,  distinguendo  tra  peccati  per  opere  e  per  negligenza,  e  all’organo 
impiegato dal peccatore in cui si pecca, cuore e lingua, se ne aggiungono altre, legate con 
sempre maggiore precisione alle circostanze dei singoli peccati: trattando dei peccati di odio 
occorre infatti, argomenta Cavalca, non solo «considerare la cagione, e la misura; perccioché 
queste due circustanzie singolarmente raggravano questa colpa», ma anche sapere che «Pecca 
[…] l’uomo per odio contro a Dio quanto al cuore, in ciò che egli vorrebbe poter resistere, e 
dispiacciongli li suoi giudicj, e comandamenti, ed i beneficj, che fa agli altri, e colla lingua 
bestemmiandolo,  e  altre  villanie  dicendogli;  e  quanto  all’opere,  in  ciò  che  pecca  a  suo 
dispetto,  e percuote le sue figure. E quanto all’omissione de’ beni, in ciò che l’uomo per 
questo  odio  cade  in  accidia,  e  dispiacciongli  li  beni  spirituali,  sicché  gli  lascia»,  e «che 
l’uomo pecca odiando Iddio, odiando il prossimo, e odiando se medesimo», dal momento che 
«ogni peccato, commesso contro a Dio direttamente, è maggiore che quello, che si commette 
contro  al  prossimo»,  e  che  «molto  da  considerare  la  misura,  e  la  quantità  dell’odio: 
perciocché  sono  alcuni,  che  hanno  alcuni  odio,  ma  sì  temperato,  che  non  vorrebbono 
uccidere,  né  fare  altrui  grande  male,  almeno  quanto  alla  fama,  o  quanto  all’anima,  e 
vorrebbono, e disiderano ch’altri sia vituperato, e pericolato in avere, e in persona, e quanto 
all’anima, e quanto al corpo».150
Già da questo rapido campione si evincono con chiarezza, prima ancora che i tratti più 
specifici  della  riflessione dei  Mendicanti  in  materia,  alcuni  dei  caratteri  fondamentali  del 
nuovo approccio al problema del peccato, in gran parte comuni anche al di là delle differenze 
nei criteri tassonomici di volta in volta adottati.  In particolare, importa osservare come al 
monolitico sistema del settenario,  sostanzialmente governato dalla dottrina della filiazione 
genetica tra i vizi, si sostituisca qui un sistema articolato a partire dall’azione progressiva e 
concordante di criteri di diversa natura – le intenzioni del peccatore e la loro misura, il suo 
modus operandi, l’oggetto specifico dell’azione peccaminosa, etc... –, tutti concatenati entro 
un vasto programma sistematico votato non solo alla progressiva specializzazione dell’analisi 
per mezzo dell’accumulazione di sempre nuovi distinguo a comporre un’analisi ramificata e 
complessa in grado di rendere ragione a ciascun aspetto dell’inclinazione peccaminosa in 
esame, ma anche a stabilire una sorta di gerarchia tra tali differenti aspetti improntata, invece 
150 Specchio de’ peccati, III.
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che sul criterio della discendenza parentale dei vizi, su quella che sembra identificabile come 
una valutazione del tasso di gravità del peccato commesso, che, pur non traducendosi nella 
definizione  di  una  vera  e  propria  sistemazione  gerarchica  della  materia  trattata,  traspare 
costantemente a caratterizzare ciascun peccato distinguendolo dai precedenti e dai successivi. 
Un’impostazione che, pur non soppiantando mai realmente la secolare dottrina patristica e 
monastica del settenario e le sue implicazioni, lungi dal configurarsi quale tratto peculiare 
dell’atteggiamento  trecentesco,  se  non  addirittura  strettamente  cavalchiano,  in  materia  di 
peccato, trova invece solido riscontro in quella che può essere a buon diritto considerata una 
tra  le  più  innovative  ed  originali  summae  vitiorum duecentesche,  autorevolissima  per 
diffusione e di provata ascendenza sul Dante della  Commedia, ossia la  Summa vitiorum del 
domenicano  Guglielmo  Peraldo,  che  in  un  certo  senso  rappresenta  un  esempio  limite 
dell’approccio mendicante,  coniando sempre nuovi criteri  di  suddivisione a  seconda della 
natura specifica dei singoli vizi, di modo che la trattazione di ciascun peccato risulti diversa e 
metodologicamente incommensurabile alle altre: 
Item notantum, quod ira potest dividi in iram occultam, quae non prorumpit in exteriore 
iniuria, et iram prorumpente in exteriorem iniurua, sive sit iniuria verbi vel facti. De prima ira 
dicit Dominus Matth. 5.  Omnis  qui irascitur fratri suo, reus erit  iudicio.  Et post subdit de 
secunda ira:  Qui erit  fratri suo, raca, reus erit  concilio. Qui autem dixerit,  fatue, rens erit  
gahnnae ignis.  Raca interiectio est indignantis, sed nominat aliqua specialem contumeliam. 
Item ira potest dividi in iram, qua homo irascitur sibi, et in iram, qua homo irascitur proximo, 
et in iram qua irascitur Deo. De prima ira discit Socrates. Iracundus cum aliis irasci defierit, 
sibi irascitur. De secunda ira dictum est prius. De ira vero, qua aliquis irascitur Deo, qualis est  
ira inique blasphemantium Deum, potest intelligi illud Eccles. 17.  Qui in altu mittit  lapide  
super caput eius cadet.151
Anche qui, infatti, alla distinzione più generale legata al carattere, interiore o rivolta verso 
l’esterno, dell’ira,  se ne aggiungono altre  più specifiche legate  al  mezzo attraverso cui  si 
pecca, in parole o in opere, e all’oggetto dell’azione iraconda, sé stesso, il prossimo, Dio, a 
comporre  un  sistema  tassonomico  complesso  in  grado  di  distinguere,  e  quindi  meglio 
afferrare e descrivere, le differenti diramazioni di  un unico vizio generale. Pur senza voler 
rinfoltire con un ulteriore legame vincolante la già cospicua serie di debiti contratti dal poema 
dantesco con la Summa peraldiana, non pare casuale che ad essere chiamati in causa in questi 
casi siano i medesimi criteri tassonomici impiegati, nel suo severo procedere argomentativo, 
da Virgilio per dar forma logica all’inferno della Commedia, quasi Dante avesse in un certo 
senso  trasposto  su  di  un  piano  ultraterreno  e  infernale  dei  peccati  alcuni  principi  logici 
approntati  dai  Mendicanti  per  la  scansione  terrena  e  omiletico-confessionale  dei  vizi, 
dall’attenzione per  l’oggetto  specifico  dell’azione  peccaminosa e  per  le  sue più  prossime 
151 Summa de vitiis, VIII, ii. 
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circostanze sino all’adozione di una pluralità di criteri tassonomici diversi e all’ambizione di 
trarne un ordinamento complessivo regolato dal criterio della differente gravità dei singoli 
comportamenti.
A rivelarsi  interessante in  quest’ottica è,  però,  l’esito  ultimo dell’adozione in  seno al 
poema di una simile  ratio ordinatrice,  ossia  la creazione di un oltremondo dotato di una 
strutturazione chiara e definita, basata, nella sostanza, non tanto sul problematico concetto di 
contrappasso,152 quanto piuttosto sulla perfetta corrispondenza tra comportamento mondano e 
status oltremondano delle anime, unico criterio in grado di stabilire quella rigida divisione 
geografica  e  penitenziale  dell’aldilà  che  si  configura  quale  una  delle  cifre  più  peculiari 
dell’oltremondo dantesco,  secondo una logica pienamente evidente,  prima ancora che nei 
canti deputati alla spiegazione dell’ordinamento dei tre regni, sin nei programmatici versi di 
quel preteso abbozzo di poema paradisiaco che gli studiosi più avvertiti invitano a leggere 
come  il  primo  germe  fiorentino  del  grande  poema  dell’esilio,  nel  quale  si  dichiara 
l’intenzione di trattare degli spiriti paradisiaci «quae praemia solvunt / pro meritis cuicunque 
suis  data  lege  tonantis»153 e  destinata  a  trovare  la  sua  più  sorprendente  realizzazione  nel 
raffinato escamotage neoplatonico esposto da Beatrice nel IV del Paradiso e principalmente 
votato  non  solo  a  distendere  narrativamente  l’atemporale  ineffabilità  paradisiaca  per  la 
lunghezza di trentatré canti, ma anche a conferire pure al terzo regno una struttura partita e 
geometricamente solida del tutto assimilabile a quella degli altri due. Un fatto che assume 
miglior  definizione  se  si  considera  da  un  lato  che  nella  ricca  letteratura  visionaria 
mediolatina,  pur  tendendo  progressivamente  a  una  geografia  teologica  fondata  sulla 
distinzione tra luogo di punizione e tipologia della pena a seconda della natura del peccato 
commesso – «Omne namque peccatum propriam habet penam deputatam», avverte infatti san 
Pietro nella Visio Alberici –,154 non traduce quasi mai questa possibilità teorica nel concreto di 
152 Non però nell’ottica del  contrappasso in senso stretto – sulla  possibilità  di  estendere a  tutto il  poema il  
principio  penale  enunciato  da Bertran  de  Born  nel  XXVIII  dell’Inferno  ha di  recente  espresso  notevoli 
perplessità D. Bolognesi, Il contrappasso come chiasma. Appunti su «Inferno» XXVIII, in «L’Alighieri», LI, 
n.s. 36 (2010),  pp. 5-20, al quale si rinvia anche per la bibliografia pregressa –,  quanto piuttosto di una 
divisione geografica e penitenziale dell’aldilà legata al principio di corrispondenza tra azioni terrene e loro 
esito ultraterreno, sul quale cfr., almeno, F. Tateo, Simmetrie dantesche, Bari, Palomar, 2001.
153 A darne notizia è, com’è noto, il controverso documento dantesco costituito dalla cosiddetta epistola di frate 
Ilaro, sulla quale rimangono fondamentali le osservazioni di Giorgio Padoan negli  Appunti sulla genesi e la  
pubblicazione  della  «Divina  Commedia»,  in  «Lettere  Italiane»,  XXIX/4  (1977),  ora,  col  titolo  Il  
“quadernuccio” fiorentino (e il racconto del Boccaccio) e La pubblicazione casentinese della prima parte  
dell’«Inferno», in Il lungo cammino del «poema sacro». Studi danteschi, Firenze, Olschki, 1993, pp. 25-37 e 
39-56 e ne  Il progetto di poema paradisiaco:  «Vita Nuova», XLII (e l’epistola di Ilaro), ora ivi, pp. 5-23, 
essenziali anche per l’ipotesi secondo la quale l’incipit  latino ivi riportato sia un primo tentativo di poema 
paradisiaco in onore di Beatrice sul modello di quello annunciato nella chiusa della Vita nova destinato, dopo 
l’esilio, a trasformarsi nel più ampio e ambizioso progetto della Commedia.
154 Visio Alberici, V.
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una topografia oltremondana completa e rigidamente strutturata al pari di quella dantesca e, 
dall’altro, come sia proprio in seno alla cultura omiletica tardo-medievale che quegli stessi 
sistemi di catalogazione dei vizi e delle virtù elaborati nei decenni successivi al Lateranense 
IV allargano  la  propria  funzionale  validità  anche  trasferendone  il  senso  dal  piano,  tutto 
terreno, della speculazione teologica e pastorale a quello, escatologico, della rappresentazione 
di  un aldilà  ordinato  e  distinto  sulla  base  di  precisi  criteri  e  categorie.155 «Poenae autem 
infernales  secundum diversa peccata  sunt  diversae»,  osserva infatti  Innocenzo III  nel  De 
miseria  humanae  conditionis,  offrendo una  rapida  notazione  che  potrebbe essere  presa  a 
chiave di lettura dell’intera terza sezione dell’opera, votata appunto a completare il discorso 
sui vizi dell’uomo contenuto nel secondo libro da una specola escatologica:
Prima  poena  est  ignis,  secunda  frigoris.  […].  Tertia  erit  fetor;  […].  Quarta,  vermes 
indeficientes,  […].  Quinta,  mallei  percutiens,  […].  Sexta,  tenebrae  palpabiles  exteriores  et 
interiores, […]. Septima confusio peccatorum: […]. Octava, horribilis visio daemonum, qui 
videbuntur in excussione scintillarum de igne ascendentium. Nona, ingea catena, quibus impii  
singulis membris constringentur.
Prima  poena  est  concupiscentium,  secunda  malotiosorum,  tertia  luxuriosorum,  quarta 
invidorum et odium habentium, quinta eorum, qui in hoc saeculo per flagella non meruerunt 
castigari quia «tentaverunt et exacerbaverunt Dominum»156[…]. Sexta eorum, qui in tenebris 
ambulantes, ad lumen verum, scilicet Christum, venire contempserunt; septima confitentium 
peccata sua, et poenitentiam contemnentium; octava illorum, qui in hoc saeculo libenter vident 
mala, et faciunt: nona illorum, qui per singula vitia sunt defluxi, qui ambulant in desideriis  
suis, et eunt post concupiscientias suas.157 
Si tratta di posizioni tutt’altro che eterodosse, soprattutto alla luce della cospicua fortuna due 
e trecentesca di una simile impostazione, e a tal punto radicate nella mentalità mendicante da 
tradursi in un solido principio guida non solo per l’impostazione della nuova pastorale, ma 
anche  per  il  concepimento  dei  programmi  iconografici  oltremondani  che,  sul  modello  di 
quelli ospitati nel Camposanto pisano, dovevano servire da agile supporto visivo alle parole 
proferite dal pulpito oppure di complessi apparati iconografici come l’inferno di ser Nardo di 
Cione nella fiorentina chiesa domenicana di Santa Maria Novella e nella sezione escatologica 
della Cappella degli Scrovegni giottesca, anche al di là della, pur presente, congruenza di una 
simile impostazione con i dettami di quell’ars memoriae particolarmente cara ai predicatori 
155 Un aspetto che trova particolare riscontro nella tradizione iconografica, in particolare negli affreschi, anche 
toscani, di argomento oltremondano tra Due e Trecento, spesso legati a doppio filo proprio alla pastorale  
mendicante. Cfr., almeno, J. Baschet, Les justices de l’au-delà cit., in particolare le pp. 85-285, da integrare 
ora con Id., I peccati capitali e le loro punizioni nell’iconografia medievale, in C. Casagrande, S. Vecchio, I  
sette peccati capitali cit., pp. 225-60, in particolare le pp. 232-52, e L. Bolzoni,  La rete delle immagini.  
Predicazione in volgare dalle origini a Bernardino da Siena, Torino, Einaudi, 2002, pp. 3-46 e, anche per 
alcune considerazioni dantesche, L. Battaglia Ricci, Viaggio e visione: tra immaginario visivo e invenzione  
letteraria, in  Dante. Da Firenze all’aldilà. Atti del terzo Seminario dantesco internazionale (Firenze, 9-11 
giugno 2000), a cura di M. Picone, Firenze, Franco Cesati, 2001, pp. 15-73. 
156 Citazione da Ps. LXXVII, 56.
157 De miseria humanae conditionis, III, iv.
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tardo-medievali.158 Infatti, se, com’è noto, neppure la rhetorica laica di un Boncompagno da 
Signa disdegna di annoverare tra gli esercizi utili a corroborare una necessaria memoria delle 
delizie paradisiache e dei tormenti infernali ricchi elenchi di vizi e virtù –  «Nos autem qui 
fidem  chatolicam  indubitanter  credimus,  invisibilium  gaudiorum  paradisi  et  eternarum 
penarum inferni debemus assidue memorari», sostiene infatti Boncompagno  –159 e gli echi 
della riflessione mendicante sul peccato sembrano tradursi in concrete dottrine della memoria 
applicate alle rappresentazioni infernali al fine di renderle memorabili, occorre però tenere 
presente che la tenacia con cui i religiosi tardo-medievali perseguivano un’ideale oltremondo 
precisamente  costruito  sulla  base  della  corrispondenza  tra  peccato  e  pena  sembra  trovare 
giustificazione  anche  al  di  là  di  un  chiaro  progetto  mnemotecnico,  riposando 
contemporaneamente sulla ferma convinzione della sua maggiore efficacia icastica, e dunque 
parenetica, come ricorda di sfuggita Giordano da Pisa in apertura della già ricordata predica 
quaresimale del 1304 sulla parabola del ricco Epulone, osservando, in margine a un’apologia 
dell’utilità morale di mostrare al peccatore le pene in cui rischia di incorrere, che «più giova 
questo che null’altro modo, e però ha ordinato la legge e i savi che a tutti i peccati sia posta la  
pena che ssi conviene a ciascheduno: chi fa il micidio, gli sia tagliato il capo; chi è furo, sia 
impiccato; e così a tutte l’altre».160 
Una  considerazione,  quest’ultima,  che  invita  a  svincolare  anche  in  ottica  dantesca 
quest’aspetto dell’escatologia omiletica dal tradizionale orizzonte mnemotecnico al quale è 
generalmente associato da quanti,  anche indipendentemente da simili riferimenti omiletici, 
hanno soppesato la precisa organizzazione strutturale dell’oltremondo della  Commedia.  Se 
risale agli  studi di Frances Yates sull’arte della memoria l’osservazione secondo cui  «non 
sarebbe affatto un approccio rozzo o impossibile al poema dantesco» pensarlo  «come a un 
cosmico ordine di luoghi, in cui i gironi dell’Inferno sono le sfere del Cielo alla rovescia, […] 
come una summa di similitudini ed esempi, disposti in ordine e distribuiti  su uno sfondo 
universale», recentemente ripresa per sostenere l’idea che lo schema di base del poema sia 
«un grande sistema di memoria dei vizi e delle virtù»,161 simili intuizioni, non eludendo mai i 
158 Si tratta infatti di discorsi spesso affrontati dalla specola dell’ars memoriae medievale, enfatizzando come la 
compartimentazione  dell’aldilà  sia  funzionale,  in  linea  con  i  dettami  dell’ars, alla  creazione  di  loci 
memorabili  – cfr.,  oltre  al  già  citato  contributo della  Bolzoni,  F.A.  Yates,  L’arte  della  memoria cit.,  in 
particolare le pp. 76-96 –, secondo una logica applicata anche al poema dantesco, oltre che dalle stesse Yates 
(ivi, pp. 87-88) e Bolzoni (Dante o della memoria appassionata, in «Lettere Italiane», LX/2 (2008), pp. 169-
193),  anche  in  un  recente  contributo  di  Roberto  Antonelli:  Memoria  rerum  et  memoria  verborum.  La  
costruzione della «Divina Commedia», in «Criticón», LXXXVII-LXXXVIII-LXXXIX (2003), pp. 35-45. 
159 Rhetorica novissima, VIII, i. Sulla memoria escatologica di Boncompagno ha scritto cose importanti F.A. 
Yates, L’arte della memoria cit., pp. 53-56.
160 Si tratta della XXXII predica del Quaresimale fiorentino del 1305-1306.
161 Le citazioni sono tratte, rispettivamente, da F.A. Yates, L’arte della memoria cit., p. 87 e L. Bolzoni, Dante o  
della memoria appassionata cit., p. 181.
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limiti imposti da una lettura puramente memoriale della poesia dantesca, mancano di rilevare 
come  l’ordinata  strutturazione  dell’aldilà  dantesco  lasci  trasparire,  prima  ancora  che  una 
precisa strategia mnemonica, l’azione sull’inventio del poema, ossia la conformità della rigida 
strutturazione  dell’oltremondo  dantesco,  piuttosto  che  degli  inorganici  tentativi  in  questo 
senso  in  seno  alla  tradizione  visionaria  mediolatina,  dei  dettami  del  rinnovato  interesse 
mendicante per la tematica escatologica e, in particolare, l’attenzione da più parti posta alla 
precisa organizzazione strutturale dei luoghi oltremondani sulla base dell’associazione di uno 
specifico esito oltremondano ai  diversi  comportamenti  mondani  degli  uomini.  Conformità 
che, del resto, parrebbe trovare e contrario singolare conferma nel fatto che «con una specie 
di effetto di ritorno, le immagini del Camposanto avranno una ricaduta sul modo di leggere e 
illustrare la  Divina Commedia», quasi a confermare la naturalezza con cui si è avvertito un 
intimo  legame  tra  l’aldilà  gerarchicamente  compartimentato  e  precisamente  suddiviso  di 
Dante e quello, parimenti geometrico, concepito e dipinto sulle pareti del Camposanto pisano 
a beneficio della salvezza morale dei cittadini e a supporto dell’intenso apostolato cittadino.162
Un’affinità  che  assume  ancor  più  significato  se  si  tiene  conto  del  fatto  che  tale 
aspirazione  ad  una  rappresentazione  globale  di  un  oltremondo  rigidamente  strutturato 
secondo precisi criteri tassonomici di corrispondenza tra comportamento terreno e condizione 
ultraterrena si configura come una delle acquisizioni più feconde della riflessione mendicante 
in materia di aldilà, pur risultando, in ultima analisi, non tanto dalla creazione ex novo di 
inediti  criteri  di  organizzazione  geografica  e  strutturale  de  regni  oltremondani,  quanto 
piuttosto dall’applicazione sistematica di un principio escatologico già attivo, almeno in nuce, 
nel  lungo percorso della  letteratura visionaria  medievale,  una lettura affatto  peregrina del 
quale  potrebbe  senz’altro  assumere  a  principio  d’indagine  proprio  la  progressiva 
affermazione di una sensibilità per la distinzione delle anime a seconda del rapporto tra colpa-
punizione e merito-premio, la cui graduale definizione segna il passaggio dall’aldilà parziale 
e caotico delle origini, sul modello di quelli gregoriani, a quello organico e strutturato della 
tradizione propriamente mediolatina, in un certo senso culminante in quella  Visio Wettini  la 
cui  geografia  escatologica  obbedisce  alla  duplice  logica  della  tripartizione  dei  regni 
oltremondani  in  inferno,  purgatorio  e  paradiso  e  dell’applicazione  del  principio  di 
corrispondenza tra condotta mondana e condizione oltremondana delle anime.163 Tuttavia una 
simile acquisizione, lungi dal tradursi nel conio di una coordinata di genere costantemente 
presente  nella  letteratura  visionaria  successiva,  si  rivela  piuttosto  indice  di  un  fermento 
162 Come non manca di rilevare, seppur di sfuggita, Lina Bolzoni, documentando la fortuna degli affreschi del  
Camposanto pisano: La rete delle immagini cit., p. 6, da cui è tolta la citazione a testo.
163 Cfr. le osservazioni in merito di Maria Pia Ciccarese ricordate supra.
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classificatorio solo saltuariamente operante, incapace di orientare il genere visionario verso la 
creazione stabile di un oltremondo completo e ordinato, paragonabile cioè a quello dantesco. 
Basterebbe,  per  averne  conferma,  confrontare  la  rigidità  con cui  Innocenzo III  assegna a 
ciascun  peccato  una  pena  specifica  e  la  presenza,  in  una  delle  visioni  più  attente  alla 
partizione dei dannati a seconda del peccato commesso come la Visio Tungdali, dell’azione, 
concorrente  rispetto  al  principio  ordinatore  della  corrispondenza  colpa-pena,  della 
convinzione circa la natura dinamica e non statica della dannazione, per cui, ad esempio, se è  
vero che le anime degli  «omicidiali di padri e di madri e di fratelli» sono condannate ad 
essere ciclicamente arrostiti e liquefatti su di un’immensa graticola, è però altrettanto vero, 
come non manca di rilevare l’angelo-guida, che «questa si è la prima pena che è data a coloro 
che fanno cotali peccati e a quegli che consentono di fargli fare; e poi di questa pena sono 
portati a maggiore pena la quale tu vedrai».164 
f. L’«Eneide» e le ragioni della poesia didattica
Dopo quel che si è detto di Giacomino e Bonvesin e, nel complesso, della cosiddetta 
letteratura  didattica  dell’Italia  del  nord  non  dovrebbe  del  resto  sorprendere  che  Dante 
persegua un programma parenetico  se non altro  affine  a  quello  della  coeva predicazione 
mendicante, generalmente legato al dominio della prosa morale, nelle forme di un’ars, come 
la poesia, tomisticamente «infima inter omnes».165 Anche in questo caso, però, il dettato del 
poema  dantesco,  tacendo  di  simili  esperienze  della  letteratura  più  prossima,  sembra 
scavalcarle  per  rimandare  a  un  più  remoto,  e  prestigioso,  modello.  Sembrerebbe,  infatti, 
possibile trarre lumi in questo senso considerando la già citata investitura edenica di Beatrice 
e,  in  particolare,  tenendo conto,  invece  che  della  specola  privilegiata  della  teoria  di  loci 
paralleli  che  costella  l’ultima  parte  dell’iter oltremondano  dantesco  e  della  loro  ricca 
allusività biblica, della sua collocazione nell’economia strutturale complessiva del Purgatorio 
dantesco, all’interno della quale la prima definizione del fine morale e pubblico del poema 
dantesco conclude solennemente una sezione della cantica,  quella dedicata  alle ultime tre 
cornici del purgatorio, particolarmente ricca di incontri con anime di poeti, il dialogo con i 
164 Si cita dal volgarizzamento toscano contenuto nel codice primo-trecentesco Riccardiano 2404, in particolare  
dal III paragrafo dell’edizione fornita da Giuseppe Tardiola ne I viaggiatori del Paradiso cit., pp. 179-212). 
Sul codice e sul volgarizzamento cfr. anche F. Corazzini, Visione di Tugdalo volgarizzata nel secolo XIV ed  
ora per la prima volta messa in luce da Francesco Corazzini (1872), rist. anastatica, Bologna, Commissione 
per i testi di lingua, 1968, mentre per un confronto tra la visione di Tugdalo e la  Commedia dantesca cfr., 
almeno, A. Morgan, Dante and the Medieval Other Wolrd cit, pp. 110-12.
165 La citazione è tolta dalla Summa theologiae di Tommaso: «poetica […] est infima inter omnes docrtinas» (I, 
1, 9). Sul problema ha scritto pagine importanti Lucia Battaglia Ricci: Scrittura sacra e «sacrato poema» cit.
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quali  permette  a  Dante  di  sviluppare  un’organica,  ancorché  discontinua,  riflessione  sulla 
poesia. Dal palinodico scambio di battute con Forese Donati, alla fondamentale dichiarazione 
di poetica offerta da Dante personaggio a Bonagiunta da Lucca,  sino agli  incontri  con le 
anime di Giudo Giunizzelli e Arnaut Daniel, i numerosi «echi professionali» presenti in questi 
canti permettono,166 infatti,  a Dante di chiarire, e in parte abbandonare,  il  senso della sua 
produzione duecentesca prima che le parole di Beatrice sanciscano definitivamente il  fine 
sociale e pubblico della nuova poesia della Commedia.167
Ai fini  del  presente discorso,  però,  si  rivela  particolarmente significativo il  fatto  che 
questa sezione del poema si apra con un incontro, quello con l’anima di Stazio, incentrato 
sulla  drammatizzazione  del  rapporto  di  un  poeta,  Stazio  appunto,  con un  testo  letterario 
assunto  sin  dal  I  canto  dell’Inferno  a  modello  per  la  scrittura  poetica  del  Dante  della 
Commedia, l’Eneide virgiliana.168
Le prime battute dell’incontro con Stazio sono, infatti,  interamente risolte nel resoconto 
autobiografico  dell’attività  poetica  e  della  conversione  al  cristianesimo  di  quest’ultimo, 
scandito dal fermo riconoscimento dell’essenziale ruolo svolto dalla lettura delle opere di 
Virgilio in entrambi questi sensi. Virgilio si presenta,  quindi, dalla specola della biografia 
staziana, come maestro insieme di stile e di condotta di vita e le sue opere si configurano non 
solo  come  modello  per  un  più  levigato  esercizio  dell’arte  poetica, ma  anche  come 
catalizzatore di un concreto progresso morale sulla via della salvezza:
Ed elli a lui: «Tu prima m’inviasti
verso Parnaso a ber ne le sue grotte,
e prima appresso Dio m’alluminasti.
Facesti come quei che va di notte,
che porta il lume dietro e sé non giova,
ma dopo sé fa le persone dotte,
166 L’espressione  è  tolta  da  G.  Contini,  Dante  come personaggio-poeta  della  «Commedia»,  in  «L’Approdo 
letterario», I (1958), ora in Id., Un’idea di Dante cit., pp. 33-62, p. 41.
167 In questo senso occorre,  però, tenere presente che la lezione messa a testo nella dibattuta edizione della  
Commedia a  cura di  Federico Sanguineti  per  Purg. XXIV, 57 impone di  riconsiderare il  referente della 
dichiarazione di poetica fornita da Dante personaggio in risposta a Bonagiunta. La lezione Sanguineti del  
verso, infatti, scindendo il tradizionale stilema “dolce stil novo” in un inedito binomio in cui il “dolce stil” fa  
sicuro riferimento alla attività poetica duecentesca di Dante, mentre il “novo” stile sembrerebbe rimandare  
alla Commedia stessa, imporrebbe, infatti, di annoverare anche la sanzione della novitas poetica del poema 
tra gli assunti presenti nel corso della riflessione sulla poesia lungo le ultime cornici del  Purgatorio:  «“O 
frate, issa vegg’io” diss’egli “il nodo / che ’l Notaro e Guittone e me ritenne / di qua dal dolce stil! e il novo 
ch’io odo!» (Purg. XXIV, 56-57).
168 Si tratta, infatti,  di un assunto già compiutamente formulato, di là dalla dibattuta questione dell’effettivo 
referente del «bello stilo» dantesco, nella decisa sanzione del magistero stilistico virgiliano attorno a cui è 
tramata  la  reazione  di  Dante  personaggio  al  riconoscimento  in  «chi  per  lungo  silenzio  parea  fioco» 
dell’ombra del poeta latino (Inf. I, 63): «“Or se’ tu quel Virgilio e quella fonte / che spandi di parlar sí largo 
fiume?” / rispuos’ io lui con vergognosa fronte. // “O de li altri poeti onore e lume, / vagliami ’l lungo studio 
e ’l grande amore / che m’ha fatto cercar lo tuo volume. // Tu se’ lo mio maestro e ’l mio autore, / tu se’ solo  
colui da cu’ io tolsi / lo bello stilo che m’ha fatto onore» (vv. 79-87).
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quando dicesti: ʽSecol si rinnova;
torna giustizia e primo tempo umano,
e progenïe scende da ciel nova’.
Per te poeta fui, per te cristiano:
ma perché veggi mei ciò ch’io disegno,
a colorare stenderò la mano.
Già era ’l mondo tutto quanto pregno
de la vera credenza, seminata
per li messaggi de l’etterno regno;
e la parola tua sopra toccata
si consonava a’ nuovi predicanti;
ond’io a visitarli presi usanza». (Purg. XXII, 64-73)
Se  l’importante  ruolo  svolto  da  Virgilio  in  quanto  modello  di  stile  poetico  non  fa  che 
accomunare  Stazio  e  Dante  all’insegna  di  un  tópos comune  a  tanta  parte  della  cultura 
medioevale,  il  duplice  binario  su  cui  si  muove  il  rapporto  tra  Stazio  e  Virgilio  nella 
Commedia permette  di  assommare  a  questo  un  secondo aspetto  essenziale  dell’influenza 
dell’opera virgiliana sui suoi  attenti  lettori.  Stazio,  infatti,  riconducendo ai  versi  della  IV 
ecloga  virgiliana  tradotti  nel  suo  discorso  la  propria  conversione  al  cristianesimo,169 
riconferma,  sulla  scorta  di  una  solida  tradizione  esegetica  medievale,  l’interpretazione  in 
chiave  messianica  del  motivo  del  fanciullo  divino  che  anima  l’ecloga  virgiliana  a 
riconfermare, anche nella  Commedia, l’immagine di un Virgilio profeta  ante eventum della 
nascita di Cristo, che sembra non solo fare sistema con un’idea del poeta classico diffusissima 
nel  Medioevo,  ma  anche  innalzare  a  dignità  cristologica  un  carattere,  quello  profetico, 
peculiare del Virgilio dantesco sin dalle prime battute dell’incontro di quest’ultimo con Dante 
personaggio nella selva del I dell’Inferno, in cui alla sanzione della dignità poetica di Virgilio 
– «“Poeta fui, e cantai di quel giusto / figliuol d’Anchise che venne di Troia, / poi che ’l 
superbo Ilïón fu combusto”» (Inf. I, 73-75) – si assomma l’aura profetica che deriva dalla 
solenne profezia del Veltro, pronunciata da Virgilio, «famoso saggio», a spiegazione della 
necessità di «“tenere altro vïaggio”» per scampare agli assalti della «bestia» che oppone la 
sua ferocia all’ascesa al monte (vv. 89; 91; 88). Complessivamente giocata su una complessa 
rete di rimandi all’intero poema di cui questo non è che il principale, l’immagine di Virgilio 
che  si  desume  dalle  parole  di  Stazio  è  quindi  quella,  solennemente  rimarcata dalla 
similitudine del tedoforo, di uno scrittore in versi le cui opere, pur escluse dalla rivelazione 
cristiana, sono animate da profondo contenuto sapienziale e profetico, tale da assicurare al 
corpus virgiliano  il  valore  di  viatico  morale  alla  salvezza  individuale,  influenzando  la 
condotta dei propri lettori dal punto di vista morale.
169 Virgilio,  Ecloghe,  IV, 5-8:  «Ultima Cumaei iam carminis aetas; /  magnus ab integro saeculorum nascitur 
ordo. / Iam redit et Virgo, redeunt Saturnia regna; / iam nova progenies coelo demittitur alto», tradotti ai vv.  
70-72 del resoconto di Stazio.
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Si tratta di  un assunto non limitato,  però, alla topica sovrastruttura esegetica della IV 
ecloga, ma valido nella sostanza anche per l’Eneide. Se è la presunta profezia virgiliana a 
determinare la conversione di Stazio al cristianesimo, è, infatti, la lettura dell’esclamazione di 
Enea a commento dell’uccisione di Polidoro da parte di Polinestore nel III libro dell’Eneide – 
«Quid non mortalia pectora cogis, / auri sacra fames?» –170, infedelmente tradotta da Stazio 
nel  suo  resoconto  biografico,  a  indurre  quest’ultimo  a  pentirsi  della  propria  prodigalità, 
evitando  l’eterna  dannazione  infernale  e  guadagnando  la  possibile  salvezza  garantita 
dall’espiazione purgatoriale: 
«Or sappi ch’avarizia fu partita
troppo da me, e questa dismisura
migliaia di lunari hanno punita.
E se non fosse ch’io drizzai mia cura,
quand’io intesi là dove tu chiame,
crucciato quasi all’umana natura:
ʻPerché non reggi tu, o sacra fame
de l’oro, l’appetito de’ mortali?’,
voltando sentirei le giostre grame.
Allor m’accorsi che troppo aprir l’ali
potean le mani a spendere, e pente’mi
cosí di quel come de li altri mali.
Quanti risurgeran coi crini scemi
per ignoranza, che di questa pecca
toglie ’l penter vivendo e ne li stremi!
E sappie che la colpa che rimbecca
per dritta opposizione alcun peccato,
con esso insieme qui suo verde secca;
però, s’io son tra quella gente stato
che piange l’avarizia, per purgarmi,
per lo contrario suo m’è incontrato». (Purg. XXII, 34-54) 
Piuttosto che insistere sulle ragioni e sulle conseguenze della singolare traduzione del testo 
virgiliano ai vv. 40-41, che, complice la polisemia di  «quid» e  «cogis», stravolge con una 
venatura ottativa il senso di indignazione dell’originale latino, importa qui insistere sul merito 
riconosciuto all’Eneide nel percorso morale di Stazio e, in particolare, sul fatto che l’icastica 
interrogativa retorica del poema latino, se ben interpretata, si rivela un fecondo ammonimento 
morale. In linea con l’idea della molteplice stratificazione del significato delle opere poetiche 
e, di conseguenza, delle plurime possibilità esegetiche per il lettore, nella controluce di queste 
terzine s’impone, così,  l’idea che l’Eneide,  pur prendendo a soggetto le vicende  «di quel 
giusto / figliuol d’Anchise che venne di Troia» (Inf. I, 73-74), sia gravida di tegumenta morali 
tramati nel tessuto poetico e accessibili solo a un’attenta e profonda lettura del testo, come 
sembra sottolineare l’impiego, da parte di Stazio del termine tecnico ʽintendere’ – «quand’io 
170 Aen., III, 56-57.
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intesi […]» – per riferirsi alla particolare lettura dei due versi virgiliani che gli ha permesso di 
«drizzare  sua cura», di pentirsi cioè della propria prodigalità. Di là dal fatto che in questo 
modo un ruolo non secondario viene assegnato, assieme all’autore dell’Eneide, anche al suo 
avvertito lettore, in grado di cogliere la consonanza di quegli insegnamenti morali che, per 
forza di cronologia, non potevano che essere velati e indiretti con gli assunti cardine della 
morale  cristiana,  non v’è  dubbio che,  alla  luce  dei  canti  purgatoriali  di  Stazio,  il  poema 
virgiliano nel suo complesso e le sue parti si rivelano, per chi ne intende i significati più  
profondi e riposti,  una sicura miniera di ammaestramenti morali in grado di influenzare e 
reggere la condotta individuale e, di conseguenza, di determinare le sorti oltremondane dei 
propri attenti lettori. La risposta staziana alla domanda di Virgilio sulla pena che ha espiato – 
«“come poté trovar dentro al tuo seno / loco avarizia, tra cotanto senno / di quanto per tua 
cura  fosti  pieno?”»  (Purg. XXII,  22-24)  –  non  si  limita,  infatti,  a  correggere  l’errata 
deduzione di Virgilio circa la natura del suo peccato, spiegando che egli non peccò di avarizia 
ma di prodigalità e che ha trascorso parte del tempo dell’espiazione tra gli avari per una ben 
precisa legge del secondo regno dantesco – «“Or sappi ch’avarizia fu partita / troppo da me 
[…] // E sappie che la colpa che rimbecca / per dritta opposizione alcun peccato, / con esso 
insieme qui suo verde secca; // però, s’io son tra quella gente stato / che piange l’avarizia, per  
purgarmi, / per lo contrario suo m’è incontrato”» (vv. 34-35; 49-54) –, ma fornisce a Virgilio 
anche una spiegazione non richiesta: se non fosse stato per il profondo contenuto morale della 
sua opera,  non si  sarebbe pentito del suo peccato e ora sarebbe dannato tra gli  avari  e  i 
prodighi  nel  quarto  cerchio  dell’inferno dantesco,  indegno  della  gloria  paradisiaca  che  il 
pentimento gli ha assicurato («E se non fosse ch’io drizzai mia cura, […] / voltando sentirei le 
giostre grame»).171 
Dagli effetti dei versi virgiliani sull’«auri sacra fames» sull’animo di Stazio è, quindi, 
possibile ricavare, per sineddoche, l’immagine dell’Eneide come un’opera in versi in grado di 
favorire  il  progresso  morale  dei  propri  lettori  sulla  via  della  salvezza  oltremondana,  in 
accordo, oltre che con la tendenza dell’esegesi virgiliana medievale ad attribuire a Virgilio 
uno  statuto  di  poeta  theologus la  cui  sapienza  assomma  un  duplice  valore  filosofico  e 
poetico,172 con la tendenza a estrapolare dal poema virgiliano talune espressioni che, grazie 
171 Come  ha  ben  rilevato  Lucia  Battaglia  Ricci,  in  questo  senso  l’incontro  con  Stazio  costituirebbe,  
nell’economia della Commedia,  «una tappa, per così dire, positiva che si oppone diametralmente alla tappa 
rappresentata  da  Francesca.  Se  la  lettura  di  un  testo  letterario  ha  nel  caso  di  Francesca  giustificato,  o  
addirittura favorito, un peccato che si dovrà scontare in eterno, nel caso di Stazio la lettura di un testo poetico 
obbliga a meditare su un determinato comportamento, a valutarne la natura, a giudicarlo come peccato e ad 
allontanarlo da sé, pentendosene» (Scrittura sacra e «sacrato poema» cit., pp. 304-05).
172 Si tratta di un orizzonte interpretativo del poema virgiliano che, in accordo con alcune coordinate esegetiche 
compiutamente formulate sin dall’esegesi tardo-antica, diviene luogo comune degli studi virgiliani medievali, 
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alla una particolare efficacia gnomica, assurgono al rango di vere e proprie massime morali. 
Se tra le pieghe della tradizione dei commenti virgiliani relativa al  descensus ad inferos di 
Enea  è  possibile  scorgere,  sulla  scorta  di  Giorgio  Padoan,  un  concreto  antecedente 
dell’inventio stessa  dell’iter sapienziale  condotto  da  Dante  personaggio  nella  Commedia, 
tenendo  conto  del  peculiare  orizzonte  interpretativo  dell’Eneide sotteso  al  resoconto 
autobiografico di Stazio, pare opportuno, con Lucia Battaglia Ricci, «imputare la profonda 
consapevolezza della funzione pubblica e morale della propria scrittura esibita dal Dante della 
Commedia alle suggestioni che gli venivano dall’Eneide, da lui assunta come esempio sommo 
di  una  scrittura  poetica  che  sa  esprimere  visioni  profetiche  e  farsi  carico  di  contenuti 
dottrinari,  ma  anche di  precise  finalità  etico-pedagogiche,  se  non  addirittura  di  implicite 
ʻlezioni’ di teologia morale»,173 lasciando trasparire un orizzonte interpretativo dell’Eneide 
perfettamente in linea,  piuttosto che con le  lecturae chartriane del VI dell’Eneide,  con la 
tendenza  a  comporre  florilegia morali  composti  di  brevi  estratti  sentenziosi  del  poema 
virgiliano, tra i quali andrà almeno ricordato, ai fini del presente discorso, quel capitolo de 
flosculis librorum eius che chiude la sezione virgiliana dello Speculum historiale di Vincenzo 
di  Beauvais  in  cui  vengono  antologizzati,  unici  tratti  dal  terzo  libro,  proprio  quei  versi 
sull’«auri sacra fames» a cui lo Stazio dantesco riconduce il proprio pentimento dal peccato 
di prodigalità.174
inclini ad attribuire a Virgilio una profonda sapienza filosofica e morale e a riconoscere, anche in ottica  
cristiana, nei suoi versi un recondito contenuto sapienziale: «Gemine doctrine observantiam perpendimus in 
sua Eneide Maronem habuisse, teste namque Macrobio: et veritatem philosophie et ficmentum poeticum non 
pretermisit. […]. Et in hoc opere ex ornatu verborum et figura orationis et  ex variis casibus et operibus  
hominorum  enarrandis  habetur  quedam  delectatio.  Si  quis  vero  hec  omnia  studeat  imitari,  maximam 
scribendi  peritiam consequitur;  maxima etiam exempla et  excogitationes aggrediendi  honesta et  fugiendi 
illicita per ea que narrantur habentur. Itaque est lectoris gemina utilitas: una scirbendi peritia que habetur ex  
imitatione, altera vero recte agendi prudentia que capitur exemplorum exhortatione. Verbi gratia: ex laboribus 
Enee tolerantie exemplum habemus, ex affectu eius in Anchisem et Ascanium pietatis, ex veneratione quam 
diid exhibebat et ex oraculis que poscebat, ex sacrificiis que offerebat, ex votis et precibusquas fubdebat  
quodammodo  ad  religionem  invitamur.  Per  immoderatum  Didonis  amorem  ad  appetitu  illicitorum 
revocamur» (Bernardo Silvestre, Comentum super sex libros Eneidos Virgilii). La sincretica complessità della 
cultura virgiliana assomma, quindi, maestria poetica e sapienza filosofica a comporre un poema in cui le  
istanze  pedagogiche,  l’utilitas,  sostanziano  una  fictio  poeticamente  concepita  e  narrata,  l’elemento 
dilettevole, formando la trama, orazianamente inscindibile, di un’opera capace di imporsi come esemplare  
modello tanto di  stile  quanto di  condotta di  vita.  Sui rapporti  tra Dante e l’esegesi  virgiliana medievale  
rimane fondamentale G. Padoan, Tradizione e fortuna del commento all’«Eneide» di Bernardo Silvestre cit.
173 L. Battaglia Ricci, Scrittura sacra e «sacrato poema» cit., p. 304. Un simile ruolo nei confronti di Dante è 
stato  invece recentemente  riconosciuto al  Salomone medievale,  autore di  taluni  libri  biblici  in  versi  dal 
profondo contenuto sapienziale, da Paola Nasti, che in questo senso propone di leggere l’adozione dantesca 
di  un  veicolo  espressivo  poetico  come  segno  dell’intensa  eredità  salomonica  di  Dante:  «La  tradizione 
salomonica è insomma per l’Alighieri paradigma di scrittura ispirata e profetica, modello di stile umile e 
dolce (modesto e forte), poesia etica e didattica, complessa per l’intelletto ma chiara all’occhio e al cuore,  
densa  di  sovrasensi  e  allo  stesso  tempo  dilettevole  lettura»  (Favole  d’amore  e  «saver  profondo».  La  
tradizione salomonica in Dante, Ravenna, Longo, 2007, in particolare le pp. 159-229, p. 229).
174 Ne dà notizia Jacques Berlioz in  Virgile dans la littérature des  «exempla» (XIIIe-XVe siècles), in  Lectures  
médiévales de Virgile. Actes du Colloque organisé par l’École Française de Rome (Rome, 25-28 octobre 
1982), École Française de Rome, Palais Farnèse, 1985, pp. 65-120, p. 109, poi ripreso, in ambito dantesco, da 
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Allargando i confini semantici dei canti di Stazio ad una simile teoria della letteratura 
ante litteram, lo scorcio dell’orizzonte interpretativo con cui Dante guarda all’Eneide, che è 
possibile  scorgere  nel  rapporto  morale  tra  Stazio  e  la  poesia  virgiliana,  dialogherebbe  a 
distanza con la sanzione edenica del carattere profetico della  Commedia dantesca, a meglio 
definire,  assieme al  modello  poetico  di  riferimento,  il  tono della  nuova  poesia  dantesca. 
Tuttavia, pur ammantando di un’autorevolezza virgiliana il tentativo di trasporre in termini 
poetici  l’alta  istanza  morale  e  parenetica  che  Dante  si  propone  di  perseguire  con  la 
Commedia, le profonde intersezioni programmatiche tra il programma psicagogico dantesco e 
quello, coevo, della pastorale post-Lateranense IV, in un certo senso acuite dal sostanziale 
monopolio mendicante della tematica escatologica tra XIII e XIV secolo, inviterebbero quasi 
a concludere identificando nel poema dantesco il capolavoro di quella tendenza, vivissima 
nella letteratura volgare dell’Italia duecentesca, a trasporre in forma poetica forme e motivi 
propri del vasto repertorio di praedicabilia piegato dai Mendicanti all’educazione delle grandi 
masse cittadine, capolavoro tanto più riuscito in quanto capace di trasfigurare tali intersezioni 
nel  contesto  di  un  ben  altrimenti  complesso  sistema  pedagogico  che,  prima  ancora  di 
rilanciare nella cultura italiana un desueto modello visionario, trasfigura, proprio in forza di 
tale  anacronismo,  le  istanze  più  vive  della  rhetorica  sacra del  sermo  modernus  basso-
medievale  in  un’opera  poetica  che,  integrando  modelli  antichi  a  modelli  contemporanei, 
innova entrambi in una sintesi inedita e originale.
P. Baldan,  Stazio e le possibili  «vere ragion che son nascose» della sua conversione, in  «Lettere italiane», 




DANTE E LE METAMORFOSI DEL PROFETISMO MEDIEVALE
a. Insegnare l’aldilà
Con Giacomino e Bonvesin si afferma, come si è visto, nel panorama della letteratura 
didattica  dell’Italia  dantesca  il  modello  di  un’opera  in  versi  sull’oltremondo  in  grado  di 
favorire il progresso morale dei propri destinatari sulla via della salvezza, che non solo offre 
un  concreto  parallelo  al  programma  parenetico  della  Commedia così  com’è  definito  da 
Cacciaguida nel  cielo  di  Marte,  ma,  conformandosi  alle  evoluzioni  omiletiche  del  genere 
visionario mediolatino, permette di individuare, tra le matrici della rappresentazione dantesca 
dell’oltremondo, una sensibilità di stampo predicatorio, già attiva, oltre che nella letteratura 
lombarda del Duecento,  in una cospicua serie di sermoni in versi  sull’oltremondo di area 
francese.  Nonostante  per  questa  via  sia  possibile  ricostruire  un  retroterra  prossimo, 
culturalmente  e  geograficamente,  all’universo  letterario  dantesco,  tale  da  permettere  di 
inserire, almeno in parte, l’operazione compiuta da Dante nel solco di un ben preciso genere 
della  letteratura  didattica  dell’Italia  tardo-medievale,  occorre  tuttavia  tenere  presente  che, 
nell’accogliere  tra  le  pieghe del  programma parenetico  del  poema alcune istanze  comuni 
all’orizzonte apostolico dei Mendicanti, Dante, lungi dal conformarsi passivamente a simili 
modelli omiletici, ne declina in maniera del tutto originale alcuni degli assunti fondamentali, 
di modo che al riconoscimento di talune affinità programmatiche deve necessariamente fare 
seguito l’enfatizzazione dei diversi elementi di discontinuità tra gli esiti danteschi e i riscontri 
offerti  da  simili  immissari  duecenteschi,  pur  a  fronte  della  comune  fiducia  accordata 
all’efficacia  psicagogica  della  rappresentazione  delle  sorti  oltremondane  della  condotta 
morale degli uomini.
Si  tratta  di  una  cospicua  serie  di  discrasie  di  ordine  strutturale  e  tematico  che,  nel 
complesso, hanno permesso a un’autorevole branca del dantismo contemporaneo di insistere 
sull’irrilevanza di simili  «rozzi manufatti» alla luce dei ben diversi  esiti  della  Commedia, 
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arrivando in taluni casi a revocare in dubbio la possibilità che Dante ne abbia avuto diretta 
esperienza,  relegandole  nell’affollato  limbo  delle  «pallide  anticipazioni  della  costruzione 
dantesca»,1 insistendo, in particolare, da un lato sul fatto che all’aldilà tripartito di Dante si 
contrappone tanto  la  dicotomia  inferno-paradiso  su cui  si  regge  l’opera  di  Giacomino da 
Verona quanto il modello ascensionale seguito da Bonvesin da la Riva, la cui Scriptura rubra 
si configura piuttosto come raccordo teologicamente necessario al trapasso dalla dimensione 
infernale a quella paradisiaca e, dall’altro, sull’inconciliabilità tra la dimensione tutta corporea 
e iperbolica dell’aldilà di Giacomino e Bonvesin e gli esiti, teologicamente più solidi, della 
Commedia dantesca e, in particolare, del ben altrimenti metafisico Paradiso.
Tuttavia, di  là dalle più o meno minute discrepanze su cui poggiano gli  argomenti  in 
questo senso, l’incolmabile iato tra questo genere di opere e la Commedia si misura a pieno in 
taluni dati fondamentali dell’impianto poetico complessivo del poema dantesco, specie, alla 
luce del fatto che tanto i predicatori quanto gli autori dei poemetti escatologici duecenteschi 
concordano  nel  riferire  le  matrici  della  propria  rappresentazione  oltremondana  alla 
rielaborazione  di  materiale  libresco  di  stampo  teologico,  nella  costante  rivendicazione 
dantesca di come a monte del subiecum del proprio poema stia la diretta e concreta esperienza 
dell’aldilà da parte di Dante personaggio. In altre parole, a segnare il passo della Commedia 
rispetto  ai  suoi  cosiddetti  precursori  lombardi  e  omiletici  è,  soprattutto,  la  dimensione 
profetica  della  sua  scrittura  poetica,  per  cui  «nella  coscienza  di  Dante,  il  suo  zelo  di  
“ammaestramento”,  l’escatologismo di tanta parte del poema si  pretendono ispirati  perché 
poggiano anche su contrassegni oggettivi, d’ordine messianico».2 
Alla luce della cospicua serie di strategie retoriche messe in atto da Dante per rimarcare 
l’effettiva  realtà  della  propria  esperienza  oltremondana,3 nonché  a  fronte  della  scoperta 
1 Le citazioni sono tolte, rispettivamente, da E. Pasquini,  Vita di Dante. I giorni e le opere, Milano, Rizzoli, 
2006, p. 66, dove si attribuisce ai poemetti di Giacomino e Bonvesin «un’incontinente fisicità, nel positivo o 
nel negativo, che non poteva in alcun modo rientrare nel repertorio dantesco, se non in qualche scorcio di 
Malebolge;  per  giunta,  non  è  neppure  detto  che  Dante  conoscesse  questi  rozzi  manufatti»,  ma  cfr.  nel 
complesso  le  pp.  64-66,  e  da  Id.,  Dante  e  le  figure  del  vero.  La  fabbrica  della  «Commedia»,  Milano, 
Mondadori, 2001, p. 287. Ad ogni modo sulla questione cfr. anche i materiali raccolti supra. Assume, invece 
a  terreno  di  riscontro,  pur  non  strettamente  intertestuale,  in  ottica  dantesca  i  poemetti  escatologici  
duecenteschi, pur da una specola differente,  M. Gragnolati,  Experiencing the afterlife.  Soul and body in  
Dante and Medieval culture, Notre Dame, University of Notre Dame Press, 2005, in particolare le pp. 1-51 e 
89-137. 
2 G. Gorni,  Spirito profetico duecentesco e Dante, in  Letture classensi, vol. XIII,  ciclo curato da M. Corti, 
Ravenna, Longo, 1984, ora, col titolo Cifre profetiche, in Id., Lettera, nome, numero. L’ordine delle cose in  
Dante, Bologna, Il Mulino, 1990, pp. 109-31, p. 126.
3 Si tratta di un aspetto ben noto alla dantistica, anche se ancora in attesa di una trattazione complessiva e  
sistematica che passi in rassegna tutti i riferimenti alla corporea concretezza dell’ iter oltremondano di Dante 
personaggio dal «mi ritrovai» dell’incipit dell’Inferno – «Nel mezzo del cammin di nostra vita / mi ritrovai 
per una selva oscura,  /  ché la diritta  via era smarrita» (I,  1-3) all’icastica forza,  rilevata dalla  posizione 
metrica, del «fu’ io» nel prologo al Paradiso: «Nel ciel che piú de la sua luce prende / fu’ io, e vidi cose che 
ridire / né sa né può chi di la sú discende» (I, 4-6), passando attraverso l’insistito impiego di verba videndi 
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intertestualità biblica delle scene di investitura profetica che, a partire dalla sezione edenica, 
costellano il poema, infatti, pare ormai scontato rilevare come l’identità autoriale che Dante si 
costruisce nelle pieghe dello stesso poema sia precisamente ritagliata sui contorni apocalittici 
del profetismo biblico e come Dante, nella Commedia, assurga al medesimo livello dei profeti 
vetero-testamentari  le  cui  salvifiche  parole  altro  non sono che  il  veicolo  dell’eccezionale 
rivelazione che Dio gli ha concesso proprio in ragione della loro utilità pubblica e sociale.4 Di 
contro, invece, è stato di recente osservato, proprio in riferimento alle opere di Giacomino e 
Bonvesin, come le nuove tipologie testuali che si affermano nel XIII secolo in concorrenza 
con il perdurare della fortuna manoscritta della letteratura visionaria dei secoli precedenti «in 
alcuni casi non corrispondano alla struttura della visione o del viaggio e offrano invece una 
riferiti  alle  azioni  di  Dante personaggio.  Com’è noto,  si  tratta  però di  una posizione non pacificamente 
accolta presso i critici, talvolta inclini a leggere, sulla scorta di modelli allegorici quali il Roman de la rose 
(«Une nuit si com je soloie, / et me dormoie muot forment. / Si vi un songe en mon dormant / qui mout fu  
biaus et  mout  me plot»,  vv.  24-27),  che tuttavia potrebbero allargarsi  a  comprendere anche il  fatto  che 
praticamente tutte le visioni dell’aldilà mediolatine avvengo in sonno, la vicenda di Dante personaggio nella 
Commedia come un visio in somnis, anche in riferimento alla dichiarata situazione onirica iniziale («Io non 
so ben ridir com’ i’ v’intrai, / tant’ era pien di sonno a quel punto / che la verace via abbandonai», Inf. I, 10-
12) che però nulla vieta di leggere in chiave puramente metaforica, e coloro che, sulla scorta dei continui 
rimandi alle vestigia corporee dell’iter oltremondano dantesco pongono invece l’accento sulla pretesa verità 
storica del viaggio, in questo senso erede della tradizione, parallela a quella delle visioni, degli itinerari verso 
il paradiso terrestre sul modello dell’autorevolissima  Navigatio Sancti Brendani. Limitando i rinvii, anche 
bibliografici,  a  quanto  riportato  supra,  cfr.  comunque anche la  sezione  dedicata  alle  “fonti”  nella  voce 
Commedia curata  da  E.  Raimondi  e  B.  Basile  per  l’Enciclopedia  Dantesca (vol.  II,  Roma,  Istituto 
dell’Enciclopedia Italiana, pp. 79-99, pp. 82-83); P. Giannantonio, Dante e l’allegorismo, Firenze, Olschki, 
1969 e,  da ultimo,  R.M. Durling,  R.L.  Martinez, «Paradiso»: un’introduzione,  in  «Rassegna europea di 
letteratura italiana»,  XXVI (2010),  pp. 11-24. Di là dall’effettiva soluzione della questione importa però 
osservare  come,  quasi  a  offrire  solidi  appigli  a  entrambe le  interpretazioni,  nel  sincretismo della  poesia  
dantesca convivono spunti tratti da entrambe queste tradizioni, di modo che chiunque voglia sostenere una 
lettura della  Commedia quale visio in somnis non può non rilevare la sicura presenza di temi e stilemi che 
rimontano alla tradizione dei viaggi corporei nell’aldilà e viceversa.
4 Si tratta, com’è noto, di un’interpretazione del poema dantesco ormai ben consolidata e argomentata, sebbene 
non univocamente accolta presso gli studiosi: cfr., in particolare, oltre a N. Mineo, Profetismo e apocalittica  
in Dante.  Strutture e temi profetico-apocalittici  in Dante: dalla «Vita Nuova» alla «Divina Commedia», 
Università di Catania, Pubblicazioni della Facoltà di Lettere e Filosofia, 1968,  e alla voce Profetismo curata 
da R. Manselli per l’Enciclopedia Dantesca (cit., vol. IV, pp. 695-99), B. Nardi, Dante profeta, in Id., Dante 
e la cultura medievale, Roma-Bari, Laterza, 1990, pp. 165-326; G. Padoan, La «mirabile visione» di Dante e  
l’«Epistola a Cangrande», in Dante e Roma. Atti del Convegno di Studi a cura della «Casa di Dante» (Roma, 
8-9-10 aprile  1965),  Firenze,  F.  Le  Monnier,  1965, ora in  Id.,  Il  pio Enea e l’empio Ulisse.  Tradizione  
classica e intendimento medievale in Dante, Ravenna, Longo, 1977, pp. 30-63; nonché gli studi raccolti in R. 
Morghen,  Dante profeta tra la storia e l’eterno, Milano, Jaka Book, 1983 e i contributi di R. Jacoff e L. 
Battaglia  Ricci  nel  volume  Dante  e  la  Bibbia.  Atti  del  Convegno Internazionale  promosso da  «Biblia» 
(Firenze, 26-27-28 settembre 1986), a cura di G. Barblan, Firenze, Olschki, 1988: rispettivamente,  Dante,  
Geremia e la problematica profetica (pp. 113-23) e Scrittura sacra e «sacrato poema» (pp. 295-321). Per un 
recente bilancio degli  esiti  di una simile prospettiva interpretazione del poema dantesco e per una prima 
notizia delle linee esegetiche concorrenti cfr. A.A. Iannucci, Dante poeta o profeta?, in «Per correr miglior  
acque...».  Bilanci  e  prospettive degli  studi danteschi alle soglie  del  nuovo millennio .  Atti  del  Convegno 
internazionale di Verona-Ravenna (25-29 ottobre 1999), Roma, Salerno Editrice, 2001, vol. I., pp. 93-114, da 
integrare, almeno, con L.  Battaglia Ricci,  «Dice Isaia...». Dante e il  profetismo biblico,  in  La Bibbia di  
Dante: esperienza mistica, profezia e teologia biblica in Dante. Atti del Convegno internazionale di studi 
(Ravenna, 7 novembre 2009), a cura di G. Ledda, Ravenna, Centro Dantesco dei Frati Minori Conventuali, 
2011, pp. 49-75. 
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presentazione didattica  a  scopo edificante  della  condizione ultraterrena  della  anime».5 Un 
assunto  che  si  può  compendiare,  senza  correre  il  rischio  di  fraintenderne  il  senso, 
individuando  proprio  nella  scomparsa  di  quel  nesso  tra  visio e  declaratio garantito  dalla 
sovrastruttura profetico-visionaria, secondo cui a un soggetto privilegiato viene concessa una 
particolare  rivelazione  escatologica  perché  ne  renda  conto  una  volta  tornato  sulla  terra  a 
beneficio  morale  dell’umanità, una  delle  cifre  fondamentali  della  nuova  letteratura 
oltremondana basso-medievale. Trattando di un argomento escatologico senza mai lasciare 
intendere  di  averne  avuto  esperienza  diretta,  infatti,  Giacomino  da  Verona  si  colloca 
risolutamente  al  di  fuori  della  dimensione  profetica  che  sarà  propria  della  Commedia 
dantesca,  componendo  un’opera  il  cui  subiectum,  lungi  dal  configurarsi  quale  resoconto 
pseudo-autobiografico di un’eccezionale esperienza escatologica, può essere invece definito 
una  compilazione  «de  testo,  de  glose  e  de  sermoni»,6 ossia  una  rappresentazione 
oltremondana che trova i propri referenti più prossimi in alcune delle principali diramazioni 
della letteratura religiosa medievale, legate soprattutto alla Bibbia e alla sua esegesi, a cui 
andranno  aggiunti,  alla  luce  di  talune  evidenti  affinità  particolari,  almeno  anche  i  frutti 
maturati in seno alla complessa tradizione della letteratura visionaria medievale,7 compendiati 
e volgarizzati a beneficio morale di un vasto pubblico: «e ço ke ge’n dirò se ben vol retenir, /  
gran pro ge farà, sença nesun mentir».8 Si tratta di un  modus operandi che,  pur trovando 
esplicita formulazione solamente nell’explicit del poemetto infernale del veronese, può, senza 
troppe  forzature,  venire  assunto  a  cifra  caratteristica  dell’intera  produzione  didattica  di 
argomento escatologico della  Lombardia duecentesca,  trovando sicuro riscontro anche nel 
Libro delle tre scritture di Bonvesin da la Riva. Anche qui, infatti, le ampie rappresentazioni 
infernali e paradisiache a scopo parenetico – è lo stesso Bonvesin a riferirsi alla «lettera» della 
Scriptura aurea come a un «tesoro» la cui perdita «trop è planzevre dagno», definendone così 
il senso in riferimento a una logica dell’utilitas morale valida nella sostanza anche per le altre 
due  Scritture –9 vengono snocciolate  senza  alcun riferimento  ad  una possibile  esperienza 
5 G. Ledda,  La letteratura dell’aldilà:  viaggi e visioni,  in  Il  Medioevo,  a  cura di  U. Eco, vol.  IX (Basso 
Medioevo), Milano, Motta Editore, 2009, pp. 61-69, p. 61.
6 Si tratta del già ricordato explicit del De Babilonia:  «Ma açò ke vui n’abiai li vostri cor seguri, / ke queste 
non è fable né diti de buffoni, / Iacomino da Verona de l’Orden de Minori / lo compillà de testo, de glose e de  
sermoni» (vv. 333-36).
7 Sulle componenti della cultura di Giacomino si può ricorrere ora a M. Schrage, Giacomino da Verona: eine 
Übersicht zur Forschungslage, in «Letteratura Italiana Antica. Rivista annuale di testi e studi», III (2002), pp. 
279-89 e Id.,  Giacomino da Verona.  Himmel und Hölle in der frühen italienischen Literatur, Frankfurt am 
Main, Lang. Europäischer Verlag der Wissenschaften, 2003.
8 Giacomino da Verona, De Ierusalem civitate celesti, vv. 3-4.
9 Si tratta di un centone di espressioni disseminate nel proemio alla Sciptura aurea, che nel complesso recita: 
«Ki lez in questa lettera, questa è de grand conforto, / questa è de grand solazo, de glorïos deporto / […] / 
Quel hom ke ʼl lassa perde, com el è mat e zanio: a perd cotal tesoro trop è planzevre dagno» (vv. 9-16). Cfr.,  
anche,  il  prologo  alla  seconda  sezione  della  Scriptura  nigra:  «Dre  dodhex  pen  dr’Inferno  quilò  sì  se 
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diretta dell’aldilà da parte di Bonvesin, che in questo senso colloca, al pari di Giacomino, la 
propria rappresentazione oltremondana in un campo marcatamente predicatorio, escludendo 
del  tutto quella dimensione pseudo-autobiografica che sarà invece dantesca,  come sembra 
confermare  la  pressoché  assoluta  presenza  di  verba  dicendi a  introdurre  le  singole 
rappresentazioni  infernali  e paradisiache – si  pensi,  ad esempio,  alla  martellante  presenza 
delle diverse forme del verbo “dire” a scandire il passaggio da una pena all’altra o da una 
beatitudine all’altra nel  Libro di Bovesin: «Dig de la prima pena, dirò de la segonda» –,10 a 
fronte dell’assiduo impiego, in contesti analoghi, di verba videndi da parte di Dante:
Di nova pena mi conven far versi
e dar matera al ventesimo canto
de la prima canzon, ch’è de’ sommersi.
Io era già disposto tutto quanto
a riguardar ne lo scoperto fondo,
che si bagnava d’angoscioso pianto;
e vidi gente per lo vallon tondo
venir, tacendo e lagrimando, al passo
che fanno le letane in questo mondo. (Inf. XX, 1-9)
L’operazione compiuta da Giacomino e Bonvesin si colloca, quindi, entro un orizzonte 
culturale profondamente differente rispetto a quello che sarà dantesco soprattutto in ragione 
dello scarto tra la dimensione profetica della rappresentazione oltremondana della Commedia 
e  la  natura  sostanzialmente  libresca  che  sorregge  l’impianto  escatologico  dei  poemetti 
lombardi del Duecento. Tuttavia, nel definire con maggiore precisione quella che si configura 
come  un’ulteriore  scheda  relativa  al  rapporto  distonico  tra  la  Commedia e  la  letteratura 
escatologica  dell’Italia  duecentesca,  occorre  tenere  presente  che  l’affermazione,  tra  le 
fondamenta  della  letteratura  oltremondana  tardo-medievale,  della  rielaborazione  in  forma 
narrativa e drammatica dei frutti della speculazione teologica medievale in materia di aldilà a 
scapito della diretta esperienza dello stato delle anime dopo la morte sembra in ultima analisi 
riconducibile  a  una  forma  mentis notevolmente  compromessa  con  la  teoria  e  la  prassi 
dell’apostolato mendicante, in particolare con la riflessione dei predicatori circa il senso e i 
caratteri  di  una  predicazione  che  voglia  dimostrarsi  attenta  agli  esiti  oltremondani  delle 
diverse condotte morali degli uomini.
Il  senso  delle  parole  con  cui  il  De  Babilonia di  Giacomino  da  Verona  viene 
retrospettivamente  definito  nel  suo carattere  compilativo  ed  enciclopedico  sembra,  infatti, 
comenza: / quest en parol da planze a l’hom k’à cognoscenza; / ki ha oreg sì olza, ki ha cor sì intenda, / ki sa  
si meta in ovra, ki no sa sì imprenda» (vv. 273-76). Sull’importanza del fine edificante di questi poemetti ha  
di recente posto l’attenzione G. Ledda, Dante e la tradizione delle visioni medievali, in Letture classensi, vol. 
XXXVII,  Le tre Corone / Modelli e antimodelli della «Commedia», ciclo curato da M. Picone, Ravenna, 
Longo, 2008, pp. 119-42, pp. 138-40.
10 Bonvesin da la Riva, Scriptura nigra, v. 329.
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obbedire  alla  medesima  logica  che  porta  il  domenicano  Giordano  da  Pisa  a  riferirsi,  
predicando in Santa Maria Novella sul thema evangelico «Discedite a me maledicti in ignem 
eternum  qui  paratus  est  diabolo  et  angelis  eius»,11 a  un  sermone  interamente  giocato 
sull’efficacia parenetica de «la memoria del giudicio e de le pene» come a un «vangelio», 
quasi  a  rimarcare  come  i  contenuti  infernali  della  predica  traggano  i  propri  argomenti, 
piuttosto che da una diretta rivelazione divina,  dalla quella medesima cultura teologica di 
impronta biblica che informa di sé anche gli altri predicabilia promossi dal pulpito.12 Quasi a 
conferma di un simile assunto, la predica di Giordano si risolve interamente nel tentativo di 
trarre, per forza di un’esegesi sillogizzante, dal versetto tematico una dottrina teologica circa 
la  natura e  l’intensità  della  dannazione  infernale  utile  all’educazione  morale  del  pubblico 
fiorentino, ricavando da ciascuno dei quattro sintagmi che compongono il versetto di partenza 
argomenti utili a definire un aspetto dello status oltremondano dei peccatori. Così, argomenta 
Giordano, l’espressione «Discedite a me» mostrerebbe come le pene infernali sono terribili  
«propter separabilitatem […] perché fieno [i peccatori] spartiti da ogne bene e sceveri da 
Dio», mentre l’aggettivo «maledicti» testimonierebbe la durezza della dannazione «propter  
ostilitsatem […] perchè sarà tolto da lloro tutto ʼl bene di tutte le criature di cielo e di terra,  
che  non  avranno  refrigerio  di  nulla  creatura»,  così  come  l’«ingem  eternum»  farebbe 
riferimento a «la pena e ʼl tormento inestimabile ch’avranno» e il complemento «diabolo et 
angelis eius» testimonierebbe della «compagnia che sarà data loro», ossia alla durezza dei 
tormenti,  rispettivamente,  «propter  penalitatem»  e  «propter  societatem».  Vista  la  vasta 
complessità  delle  suggestioni  offerte  al  predicatore  dal  versetto  evangelico  –  «a  volere 
predicare di queste cose non vasterebbe poco tempo, ma vorrebbono essere molte prediche» – 
e in ragione della particolare attenzione che Giordano sembra dedicare a simili tematiche – 
«de le quali cose intendo predicàrvine spesso» –, però, nel corso del sermone non è possibile 
affrontare in maniera adeguata una materia così complessa e, di conseguenza, il predicatore si 
concentra unicamente su di «una piccola particella della prima parte», «cioè che perdendo 
Idio perderanno la gloria di paradiso»: 
11 Mt. 25, 41 [ma «Discedite a me, maledicti, in ignem aeternum, qui paratus est diabolo et angelis eius»]. Qui e 
altrove, nel  citate i versetti  biblici  assunti dai  predicatori a  thema dei loro sermoni si fornisce a testo la 
versione del brano presente nelle edizioni dei sermonari, segnalando tuttavia in nota, unicamente nei casi in 
cui questa sia differente rispetto a quella stabilita dalla Vulgata, anche quest’ultima versione.
12 La predica a cui si fa riferimento e da cui sono tolte le successive citazioni  è la XII del ciclo quaresimale 
tenuto a Firenze nel 1305-06: «Sopra tutte le cose di questa vita è utile la memoria del giudicio e de le pene, 
imperò che i peccatori non pare che ssi rimangano dal male se non per paura: quasi non se ne astengono mai,  
se non per paura delle pene. E però sarebbe utile che di questo vangelio si predicasse spesse volte, e che  
l’omo il si recasse a la mente. Mostrasi in questa sentenzia le crudeli pene che fieno date ai dannati, però che  
quelle saranno le più crudeli pene, le più acerbe, le maggiori che mmai possano essere».
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Tutto questo è a dire perdere Idio, questa fia la grande pena dei dannati. Le pene, e i mali,  
tutte si riducono a due: o sono pene di danno, come quando l’uomo perde figliuolo o padre, o  
danari, o altra cosa, de le quali omo si duole forte, e sono pene queste pur di spirito, e quanto 
maggiore è il  danno, tanto è maggiore la pena; ovvero che sono pene di sentimento, come  
quando omo ha pena ne la carne sua, quando è percossa o tagliata, o quando tocca fuoco o ʼl  
freddo e cotali cose. Queste si chiamano pene di sentimento. Che dunque pena sarà questa?  
Questa sarà pena di danno, c’ha perduta la gloria di paradiso. La qual pena sarà la più crudele  
che sia, e sommamente l’afrigerà. E questo ti mostro per quattro ragioni:  ratione amissionis, 
ratione desperationis, ratione permutationis, et ratione transitionis.
Anche senza ripercorrere minutamente la dimostrazione qui annunciata e sviluppata nel resto 
del  sermone,  appare  immediatamente  evidente  come  la  predicazione  oltremondana  di 
Giordano, per molti versi emblematica dell’approccio mendicante, sia improntata, piuttosto 
che a una rappresentazione infernale che passi in rassegna, descrivendole,  le diverse pene 
inflitte  ai  dannati  sul  modello  dei  pometti  di  Giacomino  e  Bonvesin,  a  un  discorso 
teologicamente orientato volto a illustrare al pubblico alcuni aspetti fondamentali dello status 
oltremondano  delle  anime,  facendo  leva  su  di  una  disamina  argomentativa  della  natura 
teologica delle pene oltremondane per educare, spaventandolo, il proprio uditorio, trovando 
quindi realizzazione in un discorso sui vizi e sulle virtù attento alle ricadute nell’aldilà dei 
diversi comportamenti umani sulla terra, condotto da una specola eminentemente teologica e 
filosofica.
Tuttavia,  la sostanziale differenza di un simile approccio rispetto a quello proprio dei 
poemetti escatologici del Duecento non rende pienamente giustizia alla realtà, dal momento 
che neppure la  vis apostolica dei Mendicanti,  pur facendo spesso leva su di un’immagine 
quasi esclusivamente razionale dell’aldilà, rimane del tutto insensibile al fascino dell’efficacia 
parenetica che l’inclusione in una predica di un vivo quadro infernale può avere sull’uditorio. 
Non a caso, infatti, in una delle  artes praedicandi più sensibili all’efficacia psicagogica di 
simili argomenti,  quella di Tommaso di Chobham, le indicazioni rivolte al predicatore che 
voglia far leva su di un orizzonte escatologico per educare i propri ascoltatori «per timorem et 
horrorem  pene  gehennalis»  non  si  risolvono  interamente  in  una  summa della  teologia 
dell’aldilà basso-medievale in materia corredata da uno spoglio delle principali  auctoritates 
bibliche  e  patristiche  a  cui  è  possibile  fare  riferimento  nel  corso  del  sermone  e  da  una 
discussione  critica  degli  aspetti  più  controversi  dell’aldilà  disegnato  dalla  riflessione 
teologica, che pure occupano buona parte del discorso, ma sembrano incoraggiare anche il 
ricorso ad altre, diverse, risorse utili alla costruzione di un’immagine predicabile dell’aldilà. 
Così, ad esempio, quando, dopo aver discettato circa la natura dello status oltremondano dei 
dannati e dopo aver passato in rassegna le pene a cui saranno sottoposti, il discorso volge a 
trattare di un «alius modus incutiendi timorem», incentrato, invece che sui tormenti infernali 
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veri e propri, su quanto si dice avvenga «in die mortis quando anima recedet a corpore», ossia  
lo scontro tra le forze del bene e quelle del male per l’anima del defunto, sebbene a Tommaso 
prema innanzi tutto riferire delle principali autorità patristiche e filosofiche in materia per 
argomentarne la fondatezza e assicurarne la veridicità sulla scorta dell’autorità biblica delle 
epistole paoline,13 la rassegna di brani a sostegno dell’esistenza di questo particolare aspetto 
dell’escatologica cristiana si arricchisce poi di alcune ulteriori schede – «Quod autem hoc sit 
verum, patet  per hoc quod legitur in  quadam prosa» –,  dapprima di matrice evangelica e 
apocrifa,  poi  di  natura  più  propriamente  agiografica, in  considerazione  del  fatto  che  la 
dimensione escatologica dell’esistenza miracolosa di taluni santi offre ulteriore testimonianza 
dello scontro tra forze angeliche e demoniache per l’animo umano: «Hoc etiam ipsum patet 
per  multa  scripta  agiographa,  in  quibus legitur  quod multis  sanctis  decedentibus  venerunt 
agenli boni et mali contendentes de anima egressura in quam partem cedere deberet». Di là 
dall’escussione puntuale delle vicende agiografiche allegate da Tommaso a sostegno di un 
simile  assunto,  dalla  vita  di  san  Giovanni  Elemosiniere  a  uno  spezzone  della  leggenda 
medievale  di  Orlando  e  Carlo  Magno,14 importa  piuttosto  osservare,  su  di  un  piano  più 
generale,  come la  presenza,  nell’archivio di  predicabilia approntato da talune  artes,  delle 
13 I riferimenti sono, come le citazioni a testo, tolte da Tommaso di Chobham, Summa de arte praedicandi, II, 
2.2: «Quia, sicut dictum est, tunc est cuilibet suus dies iudicii. Dicunt autem sancti, quod in exitu anime a  
corpore, apparebunt cuilibet ex una parte Christus et angeli boni, et ex altera diabolus et angeli mali. […] Et 
hoc volunt ostendere per multas rationes. Constat enim quos nexus anime ad corpus invisibiles sunt, et soli 
Deo cogniti. Et  cum magna difficultate per violentiam mortis dissolvuntur nexus illi,  nisi  solud defectus 
nature, sicut dici philosophus, dissolvat que ipsa natura conpegit. Et ideo optime novit dissolvere quando ei  
non fit violentia. Quando angustia est in dissolvendo quantam prius numquam sensit homo in vita sua. […] 
Sed postea, cum plenius facta fuerit dissolutio et anima liberata est ab omnibus nexibus corporis, statim habet 
liberam potestatem scientie sue, et videt omnia que prius fecerat, et etiam per libetatem suam videt angelos  
paratos ad capiendum quam cito anima egressa fuerit a corpore, et ideo reluctantur in quatum potest. […] 
Hoc autem volunt ostendere auctoritate apostoli dicentis:  expectantibus nobis revelationem Ihesu Christi, 
quod exponunt de adventu Ihesu Christi in morte cuiuslibet, quia tunc, sicut dicunt, apparebit nobis in forma 
crucifixi et videbunt in quem pupugerunt, vel operatione vel consensu, et dolebunt sampnati se exclusos a 
redemptione quam fecit nobis Dominus in illa crucifixione quam tunc videbunt».  Su questo motivo e sulla 
sua diffusione nella cultura medievale cfr., da ultimo e anche per la bibliografia pregressa, L. Baroncini, « In  
hora  mortis  nostrae».  La  disputa fra  diavoli  ed  angeli  sull’anima del  peccatore,  in  corso  di  stampa in 
Culture, livelli di cultura e ambienti del Medioevo occidentale. Atti del Convegno triennale della Società 
Italiana di Filologia Romanza, Bologna, 5-8 ottobre 2009.
14 Tommaso, infatti, passa in rassegna diversi riscontri apocrifi di una simile leggenda: «quod Ihesu Christus 
obviam  festinus  processit  matri  sue  exeunti  a  mundo.  Et  per  hoc  quod  ipse  Christus  ait  de  Iohanne  
euvangelista:  sic eum volo manere donec veniam.  Quod conpletum est  sicut  legitur  in legenda eiusdem, 
quando Christus venit ei obviam exeunti a corpore dicens: veni fili, tempus est ut epuleris cum fratribus tuis  
in mensa mea», ai quali se ne aggiungono, più oltre, anche altri: «Sicut refert beatus Gregorius de quondam 
qui erat avarissimus nec umquam dedit elemosinam alicui pauperi, quod cum venissent pauperes in uno loco  
et querent quis ad cuius domum iret pro elemosima petenda, dixerunt cuidam pauperi qui erant inter eos quod 
iret ad domum illius avari. Quibus ille ait: quomodo ibo, quod si aliquid extorsero ad eo, quilibet det mihi  
medietatem sue adquisitionis. Contingit autem quod ille avarus quod nulli credebat sequebatur corbem suum 
qui deferebatur a furno plenus pane; quod cum vidisset, pauper ille ita vehementer instabat et precibus et 
adiurationibus molestabat illum avarum, quod arripuit panem unum et proiecit in faciem pauperis et dixit:  
numquam gaudebas hoc pane. Postea vero, cum laboraret in extremis ille avarus et demones essent parati  
animam suam capere, venit bonus angelus ostendens panem illum quem pauperi dederat, et per hoc optinuit  
ut rediret ad vitam, et ita saluus factus est» (ibidem).
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testimonianze  oltremondane  offerte  in  forma  narrativa  e  drammatica  dall’agiografia 
medievale legittimi il ricorso a simile materiale da parte del predicatore che debba trattare 
dell’aldilà, lasciando intuire quindi la possibilità che l’escatologia parenetica propugnata dal 
pulpito possa giovarsi anche del riferimento a rivelazioni eccezionalmente concesse da Dio 
circa l’effettiva natura dell’oltremondo, affiancando alla disamina teologica circa lo stato delle 
anime dopo la morte una vera e propria rappresentazione dell’aldilà.
Emblematica in questo senso un’altra predica fiorentina di Giordano da Pisa, anch’essa 
pronunciata in Santa Maria Novella durante la Quaresima del 1305-06, sul thema «Protestetur 
ille ne ipsi veniant ad hunc locum tormentorum».15 Qui, infatti, il domenicano, pur prendendo 
le mosse da un assunto del tutto assimilabile a quello che sorregge l’impianto parenetico della 
predica appena citata – «De le migliori cose e de le più utili che sia al peccatore si è di porre e 
di notare la pena dinanzi a’ peccati suoi, però che per nulla cosa si ritrae così bene il peccatore 
e rimansi dal male fare, come d’imporre pena a le sue trasgressioni» –, ne precisa però il 
senso con un’ulteriore, importante, specificazione: «non solamente è utile questo modo, ma 
più utile è quando, non solamente a parole o per ordine, ma quando gli si mostra agli occhi il 
giudicio  nel  quale  egli  incorrerà  s’egli  pecca».  Un  simile  riferimento  alla  possibilità, 
icasticamente rimarcata lungo tutto il corso del sermone nel costante parallelismo tra l’uso 
transalpino  di  esporre i  corpi  dei  condannati  a  morte  e  le  forche  infernali  che  attendono 
l’anima  del  peccatore,  di  offrire  al  proprio  pubblico  un’esperienza  visiva,  e  dunque  non 
puramente teologica, delle pene infernali, lascia, infatti, un discreto margine alla presenza di 
vivide rappresentazioni infernali tra le rigide pieghe argomentative del sermone medievale, in 
qualità di vere e proprie  imagines agentes sulle quali far leva per l’educazione morale dei 
fedeli. «Sonti posti in exemplo e dinanzi dagli occhi le forche infernali», sentenzia Giordano 
nel promettere di mostrare al proprio uditorio «la certezza e la verità di quelle pene […] per 
ogne testimonio che dare si puote», impiegando, per riferirsi alle risorse a sua disposizione 
per assolvere una simile promessa, un termine assai significativo, «testimonio», che, estratto 
quasi di peso proprio dal dettato di quella parabola del ricco Epulone che offre il thema alla 
predica giordaniana: «Rogo ergo te, pater, ut mittas eum in domun patris mei (habeo enim 
quinque fratres), ut testetur illis, ne et ipsi veniant in hunc locum tormentorum»16 e assunto 
nella sua accezione primaria, sembra assurgere alla dignità di termine tecnico per definire la 
prospettiva entro cui si colloca la sensibilità omiletica per la tematica oltremondana, complice 
la  sua presenza nell’investitura biblica della  missio apostolorum a  definire  il  senso di  un 
15 Lc. 16, 28 [ma  «testetur illis, ne et ipsi veniant in hunc locum tormentorum»]. Si tratta, di nuovo, di una 
predica del ciclo quaresimale tenuto a Firenze nel 1305-06, la XXXII.
16 Lc. 16, 27-28.
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apostolato al quale i Mendicanti guardavano con a un sicuro modello di riferimento: «[...] sed 
accipietis virtutem supervenientis Spiritus sancti in vos et eritis mihi testes in Ierusalem et in  
omni Iudaea et Samaria et usque ad ultimum terrae».17
In  accordo  con  l’inconoscibilità  dell’effettiva  natura  dello  stato  delle  anime  dopo  la 
morte,  occorre infatti,  secondo il  domenicano,  prestare  grande attenzione  alle  «testimonie 
copiose» sull’argomento che tuttavia  esistono e che permettono,  seppur  indirettamente,  di 
acquisire  una  ferma  sicurezza  non  solo  dell’esistenza  delle  pene  infernali  e  dei  premi 
paradisiaci, ma anche della loro natura e del loro carattere specifico. Si tratta, nel complesso, 
di una vasta messe di informazioni che Giordano per comodità rubrica in quattro tipologie, a 
loro  volta  riconducibili  a  due  macro-categorie  fondamentali:  da  un  lato  le  notizie 
sull’oltremondo contenute nei libri divinamente ispirati oppure veicolate dai morti redivivi e, 
dall’altro,  le  prove  razionali  che  è  possibile  ricavare  grazie  al  ragionamento  sillogistico 
oppure dall’assidua meditazione delle pene terrene:
Le testimonie si danno di cosa che non si vede né ode, ma arrecansi testimonii di veduta e 
udita, acciò che sia manifesto agli altri. […]. Ho detto che la verità di quelle pene è la più certa  
cosa e manifesta che sia, più che quello che vedi. E che cciò sia, vedi testimonie copiose che  
nn’hai  di  veduta  e  d’udita.  Di  catuno  n’hai  due  testimonî:  librorum,  mortuorum, 
experimentorum, rationum, però c’hai testimonia i libri, i morti che sono tornati a dire. Questi 
sono d’udita, gli altri due sono più manifesti. L’uno si è gli sperimenti, che tti n’ha Idio dato e 
posto l’exemplo innanzi gli occhi, che tuttodì il provi. Queste sono le pene di questo mondo, le 
quali dicono li santi che tutte sono ombra e demostrazioni del ninferno, quelle che cci sono, le  
quali tuttodì provi in te acciò che conoschi quell’altre, e abbine paura. L’altra si è rationum, e 
questa è certissima, per le ragioni vive e demostrazioni ragionevoli, le quali n’asegnano, che  
nolle può negare la ragione tua.
Si  tratta,  a  ben  vedere,  di  un  assunto  affatto  nuovo,  che  anzi  sembra  riecheggiare  le 
considerazioni che aprono il quarto libro dei Dialogi gregoriani, secondo cui «quisquis autem 
17 Ac. 1, 8. In generale sul ruolo della predicazione apostolica come modello di riferimento per l’omiletica 
mendicante cfr., in attesa di discuterne più approfonditamente infra, almeno M.D. Chenu, Monaci, chierici,  
laici, in Ead.,  La teologia nel Medioevo: teologia nel sec. XII, Milano, Jaka Book, 1972, pp. 245-72 e R. 
Rusconi,  «Forma apostolorum»: l’immagine del predicatore nei movimenti religiosi francesi e italiani dei  
secoli XII e XIII,  in  «Cristianesimo nella storia»,  VI/3 (1985),  pp. 513-42, che pone al  centro di  questo 
fenomeno  alcuni  importanti  brani  evangelici  in  grado  di  assicurare  ampio  favore  all’identificazione 
dell’ideale di vita apostolica non con l’immagine monastica di una  vita communis cristianamente ordinata 
fondata su Ac. 4, 32 – «Multitudinis autem credentium erat cor unum et anima una; nec quisquam eorum, 
quae possidebat, aliquid suum esse dicebat; sed erant illis omnia communia» –, ma con quella di un’intensa  
predicazione itinerante: «Euntes autem praedicate dicentes appropinquavit regnum caelorum. Infirmos curate, 
mortuos suscitate, leprosos mundate, daemones eicite; gratis accepistis, gratis date. Nolite possidere aurum 
neque argentum neque pecuniam in zonis vestris, non peram in via neque duas tunicas neque calceamenta  
neque virgam;  dignus enim est  operarius  cibo  suo.  In  quamcumque civitatem aut  castellum intraveritis,  
interrogate quis in ea dignus sit, et ibi manete donec exeatis. Intrantes autem in domum salutate eam dicentes: 
Pax huic domui: et, si quidem fuerit domus illa digna, veniat pax vestra super eam; si autem non fuerit digna, 
pax vestra revertetur ad vos. Et quicumque non receperit vos neque audierit sermones vestros, exeuntes foras  
de  domo  vel  civitate  excutite  pulverem  de  pedibus  vestris.  Amen,  dico  vobis,  tolerabilius  erit  terrae 
Sodomorum et Gomorrhaeorum in die iudicii, quam illi  civitati.  Ecce ego mitto vos sicut oves in medio 
luporum. Estote ergo prudentes sicut serpentes et simplices sicut columbae» (Mt. 10, 7-16, ma cfr. anche Mr. 
6, 7-13 e Lc. 10, 1-12).
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in hac credulitate adhuc solidus non est, debet procul dubio maiorum dictis fidem praebere 
eisque iam per sactum Spiritum invisibilium experimentum habentibus credere», perfino nel 
riproporre  la  questione  posta  da  Pietro  a  queste  parole  di  Gregorio  circa  il  valore  delle 
dimostrazioni razionali degli invisibilia: «sed qui esse invisibilia non credit, profecto infidelis 
est. Qui vero infidelis est, in eo quod dubitat, fidem non quaerit sed rationem».18 Tuttavia, di 
là  dalla  loro nobile  ascendenza,  le  parole  di  Giordano, lungi  dal  ribadire passivamente le 
posizioni  gregoriane,  ne  declinano  in  maniera  assolutamente  peculiare  l’assunto:  per 
Giordano,  infatti,  i  due  poli  costituiti  dalla  fides e  dalle  rationes non  obbediscono  alla 
medesima logica oppositiva presente in Gregorio, ma concorrono a definire le due risorse 
fondamentali a disposizione dell’uomo per avere contezza dell’aldilà.
Più nello specifico, se da un lato le «ragioni vive e demostrazioni ragionevoli» di cui 
parla Giordano sembrano coincidere con gli argomenti chiamati in causa nella già ricordata 
predica del 21 febbraio 1305 e un valido saggio di cosa Giordano intenda per «sperimenti» 
esemplari  dell’oltremondo viene offerto poco prima nel  confronto tra le forche francesi e 
quelle oltremondane, dall’altro, in che modo i libri possano offrire una valida testimonianza 
dell’aldilà appare immediatamente evidente alla luce del prosieguo della predica giordaniana, 
interamente risolta in un discorso su cosa dai libri si può desume circa la natura e l’intensità 
delle pene infernali, dal momento che, come rileva lo stesso Giordano, «a dire di tutte queste 
cose e prove sarebbe predicozza compiuta, e bellissime cose e veracissime, e catuna è un mare 
a provare e vedere ciò» tanto che anche solo trattando di un tipo di testimonianza «a metterci 
mano è un mare, e non se ne verrebbe a capo in cento prediche». I libri in questione, spiega 
infatti Giordano, sono sia «quelli de la Santa Scrittura e de’ profeti», propriamente definiti 
«santi», sia quelli, «non così santi», «de’ poeti, de’ filosofi, de’ grandi maestri pagani, e […] 
de le sibille», accolti in seno alla pastorale cristiana unicamente in quanto «acordansi co la 
Scrittura Santa troppo bene». Si tratta, dunque, di una vasta biblioteca mentale dalla quale è 
possibile attingere, per diverse vie, un’altrettanto vasta serie di informazioni sull’oltremondo. 
Nella stessa predica Giordano offre due validi esempi pratici di un simile modo di procedere, 
analizzando puntualmente  in  riferimento  alla  condizione  infernale  dei  dannati  un  versetto 
pseudo-davidico  sulla  vendetta  del  Signore  nei  confronti  dei  peccatori  –  «Pluet  super 
peccatores laqueos; / ignis et sulfur et spiritus / procellarum calicis eorum» –19 e riportando 
alcuni momenti della discesa agli inferi di Orfeo nella versione offerta dalle Metamorfosi di 
Ovidio:20
18 Dialogi, IV, i, 5-6.
19 Ps. 10, 7 [ma «Pluet super peccatores laqueos; / ignis et sulphur et spiritus // procellarum pars calicis eorum»]
20 Il riferimento è, naturalmente, a Ovidio, Metamorfosi, X, 1-77, in particolare alla rassegna dei tormenti dei 
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Ecco che dice Davìt profeta di quelli del ninferno: «Ignis et sulfur pars calicis eorum». Le 
loro pene, di quelli miseri, non si possono dire, tante sono e tali, ma una parte di quel calice si è  
fuoco e solfo.  Mal calice è  questo,  il  fuoco è la  più forte  cosa che ssia,  e  ʼl  solfo la  più  
puzzolente, a dimostrare che queste due cose sono generali in tutti  i vizi e peccati.  Quanto  
fuoco e quanto mal caldo è nel lussurioso, quando è acconcio a ccio! Così anche del niquitoso e 
del  superbo e de l’avaro:  arde d’avarizia.  E anche ci è la  seconda cosa, cioè la puzza del  
peccato, ché pute a Dio e agli angeli e al mondo. E però vi saranno massimamente queste due  
pene in genero.
[…]
Or dice e recita [Ovidio] una favola, overo parabola, ne l’Ovidio maggiore, di quegli che 
sapea così  l’arte  della  musica.  Il  quale  perduta  la  moglie  e  ita  al  ninferno,  andava con lo  
stormento suo sonando, cercando di lei per li monti e per le valli e per le selve; […]. E non  
trovandola disse: “Al ninferno sarà”, e itovi, trovò gli uscieri, e per lo suo dolce sonare nogli fu 
contradetta l’entrata; e quando fu dentro, e egli vide diverse pene e tormenti.  Vìdevine tre. 
Videvi uno, ch’aveva nome el Ixiòn, che fece un grande forfatto, e aveva il capo appicciato a 
una ruota,  la quale, volgendo continuamente, gli  tempestava il  capo: o eravi legato il  capo 
ovvero  il  v’aveva  sì  accostato,  che  sempre  era  tempestato.  Videvi  un  altro,  ch’avea  nome 
Tantalo: era figliuolo del prencipe degl’iddei, il quale, per un grande forfatto ce fece, fu messo 
nel ninferno. La pena del quale iera questa: che avea la peggior fame e la maggior sete del  
mondo, e stava ne l’acqua insino al mento, e quando si voleva chinare per tòrrene e bere, e  
l’acqua andava vie giù, e poi ritornava insino al mento: questo era il tormento di Tantalo. Un 
altro tormento vivide, d’un altro ch’avea fatto un grande forfatto, e era la sua pena cotale: che 
uno avoltoio gli stava sempre, e continuamente gli pizzicava il cuore; e séguita poi la storia.
Il duplice riferimento al versetto pseudo-davidico e al poema ovidiano permette poi di definire 
con maggiore precisione in che modo la vasta biblioteca mentale in materia di escatologia 
cristiana  raccomandata  ai  predicatori  dalle  artes si  traduca  in  un  concreto  serbatoio  di 
materiale predicabile, fornendo un valido esempio, da un lato, di come un’esegesi avvertita di 
taluni passi biblici possa scorgere dietro la lettera del testo sacro precisi riferimenti circa lo 
status oltremondano  delle  anime  e,  dall’altro,  di  come  la  rappresentazione  omiletica 
vv. 40-44:  «Talia dicentem nervosque ad verba moventem / exangues flebat animae: nec Tantalus undam /  
captavit refugam stupuitque Ixionis orbis, / nec carpesere iecur volucres, urnisque vacarunt / Belides, inque 
tuo sedisti,  Sisyphe,  saxo».  Se, da un lato,  il  riferimento ad un brano biblico non stupisce nel  contesto 
latamente  esegetico  della  predicazione  tardo-medievale,  ben  altrimenti  innovativa  risulta  l’allusione 
giordaniana al poema del pagano Ovidio, che tuttavia perde qualsiasi apparente incongruenza alla luce della  
diffusa abitudine a riferirsi da parte dei predicatori a questo genere di letteratura proprio per trarne lumi, 
previa un’interpretazione cristianizzante del testo, circa la condizione oltremondana delle anime. Occorre 
però avvertire che si tratta di un’allusione altamente significativa anche in questo senso dal momento che,  
come  avverte  Jacques  Berlioz, sino  al  XII secolo  al  centro  di  una  simile  attenzione  omiletica  era 
generalmente il VI libro dell’Eneide virgiliana (Virgile dans la littérature des «exempla» [XIIIe-XVe siècles], 
in Lectures médiévales de Virgile. Actes du Colloque organisé par l’École Française de Rome [Rome, 25-28 
octobre 1982], École Française de Rome, Palais Farnèse, 1985, pp. 65-120), ora sostituita dal riferimento, più 
congruo in piena aetas ovidiana, alla riserva mitologica delle Metamorfosi. La definizione di aetas ovidiana, 
assieme allo schema diacronico di riferimento secondo cui essa succedette negli ultimi secoli del Medioevo a 
una  precedente  aetas  virgiliana si  deve,  com’è  noto  a  Ludwig Traube (Vorlesungen und Abhandlungen 
(1911),  herausgegeben  von F.  Boll,  München,  C.  H.  Beck,  1965,  vol.  II  [Einleitung  in  die  lateinische  
Philologie des Mittelalters]), in questo senso iniziatore di una quadro sistematico che, pur necessitando di 
un’applicazione  attenta  a  non  irrigidirne  eccessivamente  i  contorni,  offre  ancora  oggi  validi  spunti,  
soprattutto alla luce della cospicua fortuna basso-medievale delle Metamorfosi, ben indagata in sede letteraria 
(cfr., accanto al classico S. Battaglia, La tradizione di Ovidio nel Medioevo, Napoli, R. Pironti, 1960, il più 
recente Le «Metamorfosi» di Ovidio nella letteratura tra Medioevo e Rinascimento, a cura di G.M. Anselmi e 
M.  Guerra,  Bologna,  Gedit,  2006,  a  cui  si  rimanda  anche  per  la  bibliografia  pregressa),  ma  che,  
evidentemente, interessa anche la cultura omiletica degli ordini mendicanti.
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dell’aldilà si giovi spesso del ricordo di eccezionali esperienze escatologiche altrui, la cui 
riproposizione risulta funzionale tanto a fornire una tangibile conferma al discorso teologico 
quanto  ad  arricchire  il  sermone di  concrete  immagini  dell’aldilà  da  offrire  all’educazione 
morale dell’uditorio.
Se nel primo caso l’oltremondo dei predicatori rimane, quindi, sostanzialmente nell’alveo 
dell’esegesi  biblica,  secondo  una  logica  ampiamente  documentata  dalla  ricordata  predica 
giordaniana sul  thema «Discedite a me maledicti [...]», nel secondo, invece, sembra uscire 
dall’orbita biblica, confidando piuttosto sulla vasta letteratura, antica e medievale, di viaggi e 
visioni  dell’aldilà,  non a  caso ampiamente  raccolta  e  antologizzata  proprio nelle  summae 
compilate a uso dei predicatori.21 In entrambi i casi, la logica che assicura circa la legittimità 
di una simile operazione viene efficacemente compendiata, poco oltre, dallo stesso Giordano 
in  risposta  a  un  ipotetico  dubbio  del  proprio  uditorio  circa  l’opportunità  di  far  poggiare 
l’argomentazione del sermone sul riferimento ad auctoritates problematiche quali i libri «de’ 
poeti, de’ filosofi, de’ grandi maestri pagani, e […] de le sibille»:
[…], i quali libri trattano de le pene del ninferno e il male ch’avranno i peccatori, e acordansi 
con la Scrittura Santa troppo bene. “Or tu diresti: “Chi llo revelò loro?” E io t’adimando: “Chi 
llo revelò ai profeti?” Dirai: “Idio”. E così ti dico anche: Idio. O perché no? Santo Paolo dice 
che Idio il revelò loro, avegna che queste sibille, e me’ i profeti non scrissero tutto ciò che  
videro per ordine, e ciò che Idio mostrò loro, ma parte; […].
Di là  dall’esplicito  richiamo all’autorità  paolina,22 importa  osservare  come sulla  scorta  di 
questo chiarimento appaia evidente come l’aldilà dei predicatori, pur non scaturendo da una 
21 A venire chiamati in causa nella costruzione omiletica di un aldilà predicabile sono, in questo modo, entrambi 
i poli entro cui si gioca la pastorale mendicante, ossia l’esegesi biblica, al centro del sermone tardo-medievale 
a partire dalla sua struttura generale costituita di distinzioni e articolazioni esegetiche a partire dal versetto 
tematico, e il vasto repertorio narrativo costituito dalla letteratura esemplare e dall’eterogenea congerie di  
inserti narrativi piegati dai predicatori per dilatare la severa struttura argomentativa procedente dall’analisi  
teologica del  versetto  di  partenza.  Cfr.,  per  la  struttura  del  sermone medievale,  almeno i  classici  Th.M. 
Charland, «Artes praedicandi». Contribution à l’histoire de la rhétorique au Moyen Âge, Paris-Ottawa, Vrin-
Institut  d’Études Médiévales,  1936,  pp.  109-226 e  E.  Gilson,  Michel  Menot  et  la  technique du sermon  
médiéval, in «Revue d’histoire franciscaine», II (1925), ora in Id., Les Idées et les Lettres, Paris, Vrin, 1932, 
pp. 93-155, mentre, per il rapporto tra predicazione ed esegesi C. Delcorno,  Bibbia e generi letterari del  
Medio Evo, in «Annali di storia dell’esegesi», VIII/2 (1991), ora i Id.,  «Quasi quidam cantus» cit., pp. 87-
103 e Id.,  La trasmissione nella predicazione, in  La Bibbia nel Medioevo, a cura di G. Cremascoli  et al., 
Bologna, Dehoniane, 1996, pp. 65-86 e, per i rapporti tra predicazione ed  exemplum, almeno J.Th. Welter, 
L’«exemplum» dans la littérature religieuse et didactique du Moyen Âge, Paris-Tolouse, Guitard-Occitania, 
1927;  J.  Berlioz,  Le  récit  efficace:  l’«exemplum» au  service  de  la  prédication  (XIIIe-XVe siècles),  in 
Rhétorique et Histoire. L’«exemplum» et le modèle de comportement dans le discours antique et médiéval. 
Table Ronde, École Française de Rome (18 mai 1979), in «Mélanges de l’École Française de Rome. Moyen 
Âge-Temps  modernes»,  XCII  (1980),  pp.  113-46  e  J.  Le  Goff,  L’«exemplum» et  la  rhétorique  de  la  
prédication aux XIIIe siècles,  in  Retorica e  poetica  tra XII  e  XIV secolo.  Atti  del  Convegno di  Trento-
Rovereto (3-5 ottobre 1985), Firenze, La Nuova Italia, 1988, pp. 3-29.
22 Il  rimando  paolino  è  a  Rm.  1,  18-20:  «Revelatur  enim  ira  Dei  de  caelo  super  omnem  impietatem  et 
iniustitiam hominum eorum qui veritatem Dei in iniustitia detinent; quia quod notum est Dei manifestum est  
in  illis,  Deus  enim  illis  manifestavit. Invisibilia  enim  ipsius  a  creatura  mundi,  per  ea  quae  facta  sunt 
intellecta, conspiciuntur, sempiterna quoque eius virtus et divinitas».
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rivelazione  personalmente  ricevuta,  tragga comunque i  propri  argomenti  dall’approfondito 
studio e dal riuso omiletico delle rivelazioni escatologiche eccezionalmente concesse ad altri, 
secondo  una  logica  che  in  questo  senso  accomuna  i  testi  pagani  qui  ricordati  alle  gradi 
testimonianze  escatologiche  della  letteratura  cristiana,  come sembra  confermare  lo  stesso 
Giordano in un sermone in onore di san Gregorio Magno, osservando come «nel quarto libro 
del  Dialogo, ove e’ mostra e prova i beni de l’altra vita, e tratta de le pene del ninferno sì 
altramente e profondamente, che bene si pare che fu illuminato. Onde gli fu veduto lo Spirito 
Santo agli orecchi in modo di colomba, che gli revelava le secrete cose».23
Un’ulteriore precisazione, quest’ultima, che permette di meglio comprendere il carattere 
dell’attenzione  per  l’oltremondo  da  parte  della  cultura  omiletica  degli  ordini  mendicanti. 
Lungi  dal  presentarsi  come  comunicazione  al  pubblico  di  una  rivelazione  personalmente 
ricevuta circa lo stato delle anime dopo la morte, l’aldilà dei predicatori si configura come la 
riproposizione di rivelazioni ricevute da altri,  collazionate a formare una sorta di aldilà di 
seconda mano costruito sulla base di una solida competenza libresca piuttosto che su di una 
diretta  esperienza oltremondana.  Nell’ottica del  già  ricordato binomio gregoriano tra  gli  i 
«carnales» a cui «illa invisibilia scire non valent per experimentorum» e coloro «per sanctum 
Spiritum invisibilium experimentum habentibus»,24 i  predicatori  si  collocano dunque tra  i 
primi, pur assumendosi il compito di farsi portavoce degli  experimenta dei secondi presso i 
fedeli.  Una  prospettiva,  quindi,  del  tutto  estranea,  pur  nella  comune  fiducia  accordata 
all’efficacia parenetica della rappresentazione delle sorti oltremondane delle anime, da quella 
dantesca, la cui conoscenza dell’aldilà si basa su di una diretta esperienza oltremondana che 
ne colloca gli esiti piuttosto nella prima categoria tra quelle ricordate da Gregorio Magno. Un 
aspetto  della  poesia  dantesca  pienamente  evidente  alla  luce,  oltre  che  dell’immediata 
costatazione della natura pseudo-autobiografica del testo per cui a un primo livello il poema si 
configura come il racconto dell’esemplare vicenda oltremondana di Dante personaggio, in 
ragione  della  fitta  intertestualità  biblica  che  sorregge la  piena  definizione,  nelle  scene  di 
investitura  profetica,  di  quello  che  si  può  definire  un  ulteriore  e  diverso  livello  della 
Commedia, ossia il suo consistere in una rivelazione della condizione delle anime dell’aldilà 
23 Giordano da Pisa, Quaresimale fiorentino 1305-1306, pr. XLVII. Si tenga conto che la costante sottolineatura 
del carattere divinamente ispirato degli scritti di Gregorio è un tratto costante della rappresentazione del santo 
in questo sermone: «E di questo avemo exemplo in messer Santo Gregorio massimamente, in certi libri che  
fece e  Sopra ʼl Giob e  Sopra l’Egezièl, che sono i due più forti libri, ove gli fue mostrata tanta luce ch’è 
maraviglia, tante suttilissime e profonde cose vi vide, e nel quarto libro del Dialogo [...]». Non a caso, infatti, 
qui Giordano riferisce a Gregorio un tratto iconografico, quello dello scrittore con la colomba appollaiata  
sulla spalla nell’atto di dettargli quanto sta scrivendo, tradizionalmente legato all’immagine del buon esegeta 
biblico, impegnato a redigere le proprie chiose con l’ausilio dello Spirito Santo: cfr. B. Smalley,  Lo studio 
della Bibbia nel Medioevo (1952), Bologna, Il Mulino, 1972, passim.
24 Gregorio Magno, Dialogi, IV, i, 2 e 5.
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che Dante dovrà riferire a beneficio morale del mondo.
b. Stratigrafie profetiche dantesche
Per singolare paradosso, la definitiva sanzione dell’aspetto, quest’ultimo, che più di ogni 
altro  determina  uno  iato  apparentemente  incolmabile  tra  il  poema  dantesco  e  la  coeva 
predicazione di argomento oltremondano è affidata a quelle stesse parole di Cacciaguida che 
registrano, nell’accoglienza tra le cifre retoriche fondamentali della  Commedia del carattere 
esemplare  delle  anime  nominate  sulla  scena  dell’eterno,  il  più  esplicito  riferimento  alla 
retorica  della  predicazione  tardo-medievale  presente  nel  poema.  È,  infatti,  nel  rapporto  a 
distanza con gli stilemi biblici precisamente riecheggiati, in maniera tutt’altro che isolata nel 
poema, nell’imperativo a rendere pubblico quanto appreso nel corso della propria esperienza 
oltremondana rivolto dall’avo a Dante personaggio che la fisionomia autoriale dantesca si 
definisce con precisione in quanto moderna riscrittura del prototipo vetero-testamentario del 
profeta la cui parola si fa veicolo di una rivelazione divina in ragione di una ben precisa 
finalità morale e sociale:
«Ma nondimen, rimossa ogne menzogna,
tutta tua visïon fa manifesta;
e lascia pur grattar dov’è la rogna.
Ché se la voce tua sarà molesta
nel primo gusto, vital nodrimento
lascerà poi, quando sarà digesta.
Questo tuo grido farà come vento,
che le piú alte cime piú percuote;
e ciò non fa d’onor poco argomento». (Par. XVII, 127-35)
Tutti  gli  elementi  costitutivi  di  queste  terzine,  dall’ordine  di  comunicare,  eliminata  ogni 
falsità, agli uomini la rivelazione ricevuta all’indifferenza nei confronti degli scontenti che 
tale  rivelazione potrebbe causare,  sino alla  metafora  alimentare  del  cibo amaro  ma vitale 
piegata a significare l’azione benefica della poesia dantesca, rimandano infatti ad alcune cifre 
del  profetismo cristiano già  compiutamente formulate  nello  specifico  del  comune sistema 
linguistico e metaforico del libro di Ezechia e dell’Apocalisse,25 quasi a riunire le fila della 
25 Ben nota, infatti, l’intertestualità biblica di queste terzine, dall’eco della «vox clamantis in deserto» di Isaia e 
Giovanni Battista nel «grido» dantesco (Is. 40, 3; Mt. 3, 3; Mc. 1, 3; Lc. 3, 4 e Io. I, 23) alla complessa  
metafora gustativa chiamata a indicare l’azione parenetica della parola poetica dantesca, capace di riunire  
sincreticamente reminiscenze boeziane (Consolatio Philosophiae, III, 1: «Tum illa: Sensi, inquit, cum verba 
nostra tacitus attentusque rapiebas,  eumque tuae mentis habitum vel expectavi  vel,  quod est  verius,  ipsa 
perfeci. Talia sunt quippe quae restant, ut degustata quidem mordeant, interius autem recepta dulcescant»), 
profetiche (Ez. 3, 1-4: «Et dixit ad me: Fili hominis, quodcumque inveneris, comede; comede volumen istud, 
et vadens loquere ad filios Israel. Et aperui os meum, et cibavit me volumine illo; et dixit ad me: Fili hominis,  
venter tuus comedet, et viscera tua complebuntur volumine isto quod ego do tibi. Et comedi illud, et factum 
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connotazione in senso sociale e pubblico della poesia dantesca, sparse nella  Commedia sin 
dall’allusione al Canticum di Ezechia nel primo verso del poema, in una sorta di autobiografia 
profetica che colloca risolutamente l’operazione compiuta da Dante in diretto rapporto con la 
missione affidata nella Bibbia ai profeti vetero-testamentari, secondo una logica che sembra 
trovare  ideale  conferma nel costante  riferimento  a  tessere  estratte  dai  libri  profetici  della 
Bibbia  e  dall’Apocalisse  giovannea  in  pressoché  tutti  i  loci della  Commedia paralleli 
all’investitura di Cacciaguida, dalle parole edeniche di Beatrice all’imperativo paradisiaco di 
san Pietro.26 Nella  diretta  ripresa  di  una dimensione  profetica di  matrice scritturale  tra  le 
strutture fondanti del poema dantesco si rinsalda, dunque, quel vincolo tra visio e declaratio, 
scopertamente riecheggiato sin nella terminologia impiegata da Cacciaguida nell’intimare a 
Dante personaggio di rendere «manifesta» «tutta sua vision» e autorevolmente posto alla base 
del  fenomeno  profetico  da  una  riflessione  teologica  di  lungo  corso,27 che,  nell’accezione 
dantesca, alla luce del contenuto escatologico della visio si traduce nella recisa affermazione 
della diretta esperienza dell’aldilà a monte della sua rappresentazione a scopo edificante, in 
aperto  contrasto  con  la  tendenza  duecentesca  a  fondare  su  di  una  competenza  libresca  e 
indiretta  dell’oltremondo  qualsiasi  tentativo  di  far  poggiare  sull’efficacia  parenetica  della 
rappresentazione della sorte oltremondana delle anime l’educazione degli uomini, pienamente 
evidente tanto  nella  letteratura escatologica  della  Lombardia duecentesca quanto in  taluni 
aspetti dell’apostolato cittadino dei Mendicanti, che in quest’ottica sembrerebbero scavalcati 
in  favore  di  una  rilettura  in  chiave  escatologica  del  profetismo vetero-testamentario  sulla 
scorta dell’Apocalisse giovannea, non a caso assunta a modello di riferimento sin dalla prima 
investitura profetica del poema dantesco se è vero che nell’imporre a Dante personaggio di 
«scrivere» «quel che vede» le parole di Beatrice ricalcano espressamente quelle rivolte dalla 
divinità a Giovanni in apertura dell’ultimo libro della Bibbia: «quod vides, scribe in libro» 
est in ore meo sicut mel dulce. Et dixit ad me: Fili hominis, vade ad domun Israel, et loqueris verba mea ad  
eos») e apocalittiche (Ap. 10, 8-11: «Et audivi vocem de caelo iterum loquentem mecum et dicentem: Vade et 
accipe librum apertum de manu angeli stantis super mare et super terram. Et abii ad angelum dicens ei ut  
daret mihi librum, et dixit mihi: Accipe et devora illum; et faciet amaricare ventrem tuum, sed in ore tuo erit  
dulcis tamquam mel. Et accepi librum de manu angeli et devoravi illum; et erat in ore meo tamquam mel  
dulcis; et  cum devorassem eum, amaricatus est venter meus. Et dixit mihi: Oportet te iterum prophetare 
gentibus et populis et linguis et regibus multis»). Cfr., in particolare, N. Mineo, Profetismo e apocalittica in  
Dante cit.,  pp.  257-59  e  C.  Sbordoni,  L’«Apocalisse»  nella  «Commedia»  di  Dante,  in Apocalissi  e  
letteratura. Volume monografico di «Studi (e testi) italiani», XV (2005), pp. 31-54, p. 38.
26 Si tratta di un’intertestualità biblica compiutamente evidenziata da N. Mineo,  Profetismo e apocalittica in  
Dante cit., pp. 252-74 e L. Battaglia Ricci, Sacra scrittura e «sacrato poema» cit. e poi accolta in pressoché 
tutti i commenti e gli studi in merito.
27 Cfr., a titolo esemplificativo, Bonaventura, Commentarius in Evangelium S. Ioannis, VI, 33: «Prophetia habet 
duos  actus:  unum  principalem,  scilicet  visionem;  alium  secundarium,  scilicet  denuntiationem  […]. 
Denuntiatio autem et operatio miraculorum consequenter se habent ad prophetiam» e N. Mineo, Profetismo e  
apocalittica in Dante cit., pp. 19-44 per una ricca rassegna di consimili posizioni teologiche.
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(Purg. XXXII, 104-05).28
D’altronde, di là dagli ormai acquisiti riscontri in questo senso circa l’influenza tematica e 
linguistica della Scrittura nella  Commedia,  che questa sia la sfumatura semantica principale 
dell’accezione dantesca del fenomeno profetico appare immediatamente evidente alla luce del 
fatto  che,  tra  i  diversi  aspetti  del  profetismo  presenti  nel  poema,  Dante  riservi  per  sé 
solamente quello legato alla funzione sociale e pubblica del profeta in quanto soggetto di una 
eccezionale rivelazione, affidando sempre alle parole di altri personaggi il compito di farsi 
tramite  delle  profezie  più  propriamente  vaticinanti,  lasciando  alle  guide  il  compito  di 
assicurare circa la prossima venuta di un personaggio messianico che porrà fine, risolvendoli, 
ai mali presenti, sia esso il veltro del I dell’Inferno invocato da Virgilio o il «cinquecento 
diece  e  cinque»  annunciato  da  Beatrice  nel  XXXIII  del  Purgatorio  (v.  43),  e  facendo 
pronunciare a nove tra le anime incontrate durante l’iter le altrettante profezie relative alla 
concatenazione di fenomeni storici e politici che culminano nell’esilio dello stesso Dante.29 In 
questo  modo,  il  duplice  versante,  storico  e  messianico,  del  profetismo  vaticinante  della 
Commedia, risulta subordinato a quello vetero-testamentario innanzi tutto perché riferito alla 
voce  dantesca solo  indirettamente,  in  quanto parte  essenziale  di  quella  rivelazione che,  a 
norma  dell’investitura  di  Cacciaguida,  egli  dovrà  riferire  verbatim nel  poema,  quasi  a 
rimarcare una subalternità del profetismo vaticinante rispetto a quello pubblico e sociale. Una 
28 Ap. 1, 11. Una costatazione, quest’ultima, che sin da subito si pone in parallelo, sebbene da una differente  
specola, alla ben nota estraneità di quest’aspetto del profetismo dantesco rispetto ai fermenti tardo-medievali 
della tradizione profetica occidentale in favore di un legame genetico tra il sermo biblico e la nuova poesia 
della  Commedia,  secondo un’intuizione comune, anche solo implicitamente,  a pressoché tutti  gli studi in 
materia ricordati supra e recentemente esplicitamente formulata da Guglielmo Gorni, che, pur riconoscendo 
che senza il grande afflato profetico duecentesco «mal si comprende l’apparizione stessa della Commedia», 
osserva come «La documentazione delle fonti dell’ispirazione profetica dantesca, […], privilegia il rapporto 
diretto tra  Scrittura e  Commedia, lasciando in secondo piano gli altri protagonisti del profetismo moderno. 
Precursori venerati, nel migliore dei casi, ma comunque modelli antitetici per Dante. […] Se Dante è profeta  
lo è in senso squisitamente biblico, nella volontà di collegarsi  direttamente ai  grandi profeti del Vecchio 
Testamento, non già […] nella vocazione a essere un epigono di una o dell’altra delle varie sette della sua 
epoca» (Spirito profetico duecentesco e Dante cit., pp., rispettivamente, 129; 125-26).
29 Sul  profetismo  vaticinante  nella  Commedia è  ora  fondamentale  il  rinvio  a  R.  Wilson,  Prophecies  and 
Prophecy in Dante’s «Commedia», Firenze, Olschki, 2008, che tuttavia non pone il problema del rapporto tra 
questo tipo di profetismo e quello vetero-testamentario di Dante in quanto autore del poema, ben avvertito 
invece,  sebbene  da  una  differente  specola,  da  Amilcare  Iannucci,  incline  a  riconoscere  che  l’aspetto 
fondamentale della chiamata profetica dantesca «cade non sulla capacità di fare predizioni o di avere visioni  
del futuro […], ma piuttosto sulla verità, la verità assoluta che esiste nel rapporto con la parola di Dio. Forte  
di questa verità, il profeta comunica i desideri di Dio per il Suo popolo. Per farlo, egli si impegna in due  
attività principali: la critica all’ordine esistente, denunciandolo nella sua realtà e quindi pronunciando giudizi 
sulle istituzioni politiche, economiche e religiose del presente, e l’energica preparazione dell’ordine futuro,  
mostrando una visione di un oggi migliorato ed eccitando l’immaginazione di un avvenire migliore» (Dante: 
poeta o profeta? cit., pp. 106-07). Piuttosto incline ad equiparare un’accezione della profezia intesa come 
«denuncia del male del mondo» e una equivalente all’«annuncio profetico di cose future» è invece Lucia 
Battaglia Ricci: «Dice Isaia...» cit., pp. 49-54, da cui sono tolte le citazioni (p. 54). Sul profetismo vaticinante 
dantesco  cfr.,  da  ultimo,  anche  S.  Cristaldi,  La  profezia  imperfetta.  Il  veltro  e  l’escatologia  medievale, 
Caltanissetta, Sciascia, 2011.
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subalternità pienamente evidente,  pur per altri  versi,  alla luce della struttura narrativa che 
sorregge la seconda investitura edenica di Beatrice, in cui l’ordine a riferire ai vivi l’oggetto 
dell’esperienza escatologica dantesca si riferisce espressamente alla profezia messianica del 
«cinquecento diece e cinque» pronunciata da Beatrice, che presenta la medesima sequenza 
profezia vaticinante-investitura profetica che regola il trapasso dalla risposta messianica ai 
dubbi circa la reazione divina alla presente corruzione della società cristiana all’investitura 
paradisiaca di san Pietro:30
Ed ella a me: «Da tema e da vergogna
voglio che tu omai ti disviluppe,
sí che non parli più com’om che sogna.
Sappi che ʼl vaso che ʼl serpente ruppe
fu e non è; ma chi n’ha colpa, creda
che vendetta di Dio non teme suppe.
Non sarà tutto tempo sanza reda
l’aguglia che lasciò le penne al carro,
per che divenne mostro e poscia preda;
ch’io veggio certamente, e però il narro,
a darne tempo già stelle propinque,
secure d’ogn’intoppo e d’ogne sbarro,
nel quale un cinquecento diece e cinque,
messo da Dio, anciderà la fuia
con quel gigante che con lei delinque.
E forse che la mia narrazion buia,
qual Temi e Sfinge, men ti persuade,
perch’a lor modo lo ʼntelletto attuia;
ma tosto fier li fatti le Naiade,
che solveranno questo enigma forte
sanza danno di pecore o di biade.
Tu nota; e sí come da me son porte,
cosí queste parole segna a’ vivi
del viver ch’è un correre a la morte.
E aggi a mente, quando tu le scrivi,
di non celar qual hai vista la pianta
ch’è or due volte dirubata quivi» (Purg. XXXIII, 31-57)
e
30 Si  tratta  del  medesimo schema che  regola  l’andamento  narrativo  di  quel  XVII  canto  del  Paradiso che 
costituisce non solo lo scioglimento delle profezie dell’esilio, ma anche il culmine delle investiture profetiche 
del poema, la prima parte del quale è dedicata alla profezia ex eventu relativa all’esilio dantesco (vv. 37-99), 
conclusa dalla solenne investitura morale e pubblica della poesia della  Commedia  (vv. 121-42) dopo che i 
dubbi di Dante personaggio che la introducono ne raccordano il valore alla situazione stessa dell’esilio (vv. 
100-120), pur con le dovute cautele legate al fatto che con Beatrice e san Pietro l’investitura profetica di  
Dante personaggio viene riferita al contenuto della profezia messianica proferita dallo stesso personaggio  
incaricato di ordinare a Dante di riferirla agli uomini, mentre là la profezia vaticinante trova legami di altra e  
diversa natura con l’investitura, sui quali cfr.  infra. La centralità del XVII per entrambi questi aspetti del 
profetismo dantesco è stata recentemente riconfermata da G. Ledda, Autobiografismo profetico e costruzione  
dell’identità. Una lettura di «Paradiso» XVII, in «L’Alighieri», LI, n.s. 36 (2010), pp. 87-113, sulla scorta di 
un’autorevole trafila di studi, a partire da quelli, più volte citati, di Niccolò Mineo per quel che riguarda  
l’investitura  profetica  sino  a  quelli  di  Emilio  Pasquini  sullo  scioglimento  paradisiaco  delle  profezie 
dell’esilio, segnatamente il capitolo La parabola dell’esilio in Dante e le figure del vero cit., pp. 122-48.
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«In vesta di pastor lupi rapaci
si veggion di qua sú per tutti i paschi:
o difesa di Dio, perché pur giaci?
Del sangue nostro Caorsini e Guaschi
s’apparecchian di bere: o buon principio,
a che vil fine convien che tu caschi!
Ma l’alta provvedenza, che con Scipio
difese a Roma la gloria del mondo,
soccorrà tosto, sí com’io concipio; 
e tu, figliuol, che per lo mortal pondo
ancor giú tornerai, apri la bocca,
e non asconder quel ch’io non ascondo». (Par. XXVII, 55-66)
Si tratta, a ben vedere, di un aspetto che troverebbe ulteriore conferma, per altro verso, 
anche nel fatto che entrambi i temi su cui vertono le profezie vaticinanti della  Commedia, 
ossia  l’attesa  dell’avvento  di  una  restaurazione  messianica  del  tempo  presente  e  la 
persecuzione politica del Dante storico, sembrano, almeno in parte, funzionali proprio alla 
connotazione del poeta della Commedia in quanto profeta vetero-testamentario, di modo che 
tutte  le  fila  del  profetismo  dantesco  sembrano  in  questo  senso  convergere  verso  la 
declinazione  profetica  più  propriamente  dantesca,  ossia  la  definizione  della  Commedia in 
quanto opera direttamente voluta e ispirata da Dio affinché trasmetta all’umanità tralignante 
un messaggio di salvezza. Infatti, se da un lato la presenza nel poema di profezie a carattere 
messianico permette di attribuire, seppur indirettamente, anche a Dante la medesima capacità 
dei profeti vetero-testamentari di farsi carico dell’«attesa e [della] promessa dello stabilirsi del 
regno di Dio sulla terra in un tempo più o meno lontano e di un re ideale, della stirpe di  
David, il Messia, che governerà il mondo come rappresentate visibile di Dio» e, quindi, di 
esprimere l’«annuncio di eventi futuri, consistenti sostanzialmente in una restitutio principii», 
dall’altro l’insistenza sulle persecuzioni che Dante dovrà subire da esule sembra funzionale a 
rimarcare  la  consapevolezza  del  poeta  della  Commedia che  «il  suo messaggio  varrà 
soprattutto per i posteri e, nel presente e rispetto al loro ambiente, è un isolato».31 Un’ipotesi, 
quest’ultima,  che  sembra  trovare  ideale  conferma già  alla  luce  dell’intimo  legame  tra  le 
profezie dell’esilio e l’investitura profetica dantesca strutturalmente rimarcato non solo dal 
fatto che entrambe queste linee tematiche e concettuali della Commedia trovano soluzione per 
bocca di Cacciaguida nel medesimo canto del Paradiso, il XVII, ma anche dalla presenza di 
precisi  stilemi  dell’immagine  topica  del  profeta  vetero-testamentario  nelle  parole  con  cui 
31 Si è fatto riferimento, anche per le citazioni, al consuntivo dei tópoi relativi all’immagine del profeta vetero-
testamentario offerta da Niccolò Mineo, che pure non ne trae le medesime conclusioni, nel già citato volume 
su Profetismo e apocalittica in Dante alle pp.73-76, modellata sui criteri di catalogazione fissati da V.J. Propp 
nella  sua  Morfologia  della  fiaba (1928),  Torino,  Einaudi,  1966  e  rigorosamente  limitata  a  «una 
fenomenologia  del  fatto  profetico,  quale  poteva  essere  appresa  dalla  coscienza  e  dalla  riflessione  degli 
interpreti vissuti entro il termine ante quem della vita di Dante» (pp. 72-73).
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l’avo illustra a Dante la sua vita da esule, riecheggiati tanto nel ben noto ordine a tacere le 
magnificenze di Cangrande della Scala – «“e portera’ ne scritto ne la mente / di lui, e nol 
dirai”» (vv. 91-92) –32 quanto, forse, nell’insistenza di Cacciaguida sul volontario isolamento 
politico di Dante – «“Di sua bestialitade il suo processo / farà la prova; sí ch’a te fia bello / 
averti fatta parte per te stesso”» (vv. 67-69) –, che non a caso intrattiene un forte vincolo 
intratestuale  con  l’annuncio  delle  ostilità  nei  confronti  di  Dante  da  parte  dei  fiorentini 
espresso da Brunetto Latini nei termini di un’ingiusta e scellerata opposizione dei più a un 
giusto solitario – «“Ma quello ingrato popolo maligno / che discese di Fiesole ab antico, / e 
tiene ancor del monte e del macigno, // ti si farà, per tuo ben far, nimico; / ed è ragion, ché tra 
li lazzi sorbi / si disconvien fruttar al dolce fico”» (Inf. XV, 61-66) –,33 che, a loro volta, 
troveranno definitiva sanzione proprio nell’icastica metafora animale che sorregge l’imagery 
dell’attacco del XXV canto del  Paradiso, in cui all’avversione dei contemporanei di Dante 
nei suoi confronti, culminante nell’esilio, si contrappone la parola poetica della  Commedia 
nella sua accezione più propriamente profetica – «Se mai continga che ʼl poema sacro / […] // 
32 Anche  l’invito  al  silenzio  rivolto  al  profeta  rientra,  infatti,  nel  repertorio  topico  del  profetismo vetero-
testamentario –  «Tu autem, Daniel,  claude sermones et  signa librum usque ad tempus statutum: plurimi 
pertransibunt, et multiplex erit scientia» (Dn. 12, 4) – e apocalittico: «et, cum locuta fuissent septem tonitrua 
voces suas, ego scripturus eram, et audivi vocem de caelo dicentem mihi: Signa quae locuta sunt septem  
tonitura, et noli ea scribere» (Ap. 10, 4).  Sul palinsesto profetico dell’ordine a non comunicare determinati 
aspetti della rivelazione cfr., in ottica dantesca, N. Mineo, Profetismo e apocalittica in Dante cit., pp. 259-60; 
M.  Palma di  Cesnola,  Semiotica  dantesca.  Profetismo e  diacronia,  Ravenna,  Longo,  1995,  p.  115  e  C. 
Sbordoni, L’«Apocalisse» nella «Commedia» di Dante cit., p. 40 e, per un’interpretazione in chiave eulogica 
dell’occorrenza  dantesca,  G.  Ledda,  La  guerra  della  lingua.  Ineffabilità,  retorica  e  narrativa  nella  
«Commedia» di Dante, Ravenna, Longo, 2002, pp. 96-97: «Come si vede, i  tópoi dell’investitura profetica 
possono essere rovesciati e fruiti in senso negativo o in senso positivo, e questo sia per la tendenza dantesca 
all’inesausta sperimentazione di nuove variazioni dei materiali tradizionali, sia per la diversa funzionalità 
retorica che essi possono svolgere. Così in questo divieto di manifestazione delle profezie ricevute intorno a  
Cangrande  sembra  cruciale  la  funzione  ipebolica  nel  quadro  della  retorica  dell’elogio  personale,  che  si 
rafforza per la combinazione, in nesso implicitamente causale, col tópos dell’incredibilità» (p. 97).
33 Un’immagine,  si  ricordi,  non  del  tutto  estranea  dalla  memoria  di  talune  precise  tessere  linguistiche  e  
immaginifiche  della  Bibbia,  dove  talvolta  proprio  la  dolce  bontà  del  fico  veniva  a  significare  il  segno  
tangibile dell’elezione divina. Cfr., ad esempio, Ir. 24, 1-8: «Ostendit mihi Dominus, et ecce duo calathi pleni 
ficis  positi  ante  templum Domini,  postquam transtulit  Nabuchodonosor  rex  Babylonis  Iechoniam filium 
Ioakim regem Iuda et principes eius et fabrum et inclusorem de Ierusalem et adduxit eos in Babylonem. 
Calathus unus ficus bonas habebat nimis, ut solent ficus esse primi temporis; et calathus unus ficus habebat  
malas nimis,  quae comedi non poterant,  eo quod essent malae.  Et dixit Dominus ad me: Quid tu vides,  
Ieremia?. Et dixi: Ficus, ficus bonas, bonas valde, et malas, malas valde, quae comedi non possunt, eo quod 
sint malae. Et factum est verbum Domini ad me dicens: Haec dicit Dominus Deus Israël: Sicut ficus hae 
bonae, sic cognoscam transmigrationem Iuda, quam emisi de loco isto in terram Chaldaeorum, in bonum. Et  
ponam oculos meos super eos ad placandum et reducam eos in terram hanc et aedificabo eos et non destruam 
et  plantabo eos et  non evellam. Et dabo eis  cor  ut  sciant  me,  quia ego sum Dominus;  et  erunt  mihi in  
populum, et ego ero eis in Deum, quia revertentur ad me in toto corde suo. Et sicut ficus pessimae, quae  
comedi non possunt, eo quod sint malae, haec dicit Dominus, sic dabo Sedeciam regem Iuda et principes eius 
et reliquos de Ierusalem, qui remanserunt in urbe hac et qui habitant in terra Aegypti». Cfr. G. Muresu, Tra 
gli adepti di Sodoma («Inferno» XV), in «Rassegna della letteratura italiana», s. 9ª, CII/2 (1998), poi in Id., 
Tra gli adepti di Sodoma. Saggi di semantica dantesca (terza serie), Roma, Bulzoni, 2002, pp.  7-67 e G. 
Crimi, Una metafora vegetale: il fico («Inf.», XV, 66 e XXXIII, 120), in La metafora in Dante, a cura di M. 
Ariani, Firenze, Olschki, 2009, pp. 113-47. 
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vinca la crudeltà che fuor mi serra / del bello ovile ov’io dormi’ agnello, / nimico ai lupi che li 
danno guerra; // con altra voce omai, con altro vello / ritornerò poeta [...]» (vv. 1; 4-8) –,34 
quasi  a  voler  collocare  l’operazione  compiuta  da  Dante  con la  Commedia nel  medesimo 
ambito delle parole di quegli isolati e inascoltati giusti fiorentini indicati da Ciacco a Dante 
personaggio a iperbolica enfatizzazione della degenerazione morale della città toscana.35
Se,  in  questo senso,  appare  quasi  pleonastico rivendicare il  primato  della  dimensione 
sociale e pubblica del profetismo dantesco, è senz’altro meno scontato osservare come sia 
principalmente  subordinando  la  natura  vaticinante  e  messianica  a  vario  titolo  comune 
all’ampia  messe  di  fermenti  profetici  tardo-medievali  a  una  concezione  eminentemente 
vetero-testamentaria del profetismo che Dante, pur accogliendone determinati stilemi e motivi 
nelle pieghe del poema, prenda le distanze dal profetismo vaticinante basso-medievale per ri-
fondare,  in  aperto  dialogo con precisi  ipotesti  biblici,  un’immagine  del  profeta  in  quanto 
portavoce di una precisa e benefica rivelazione divina nel riferirsi a se stesso in quanto autore 
della Commedia. 
Una presa di distanza che sembra riflettersi anche nel tessuto linguistico della Commedia 
se si tiene conto, da un lato, del fatto che le uniche occorrenza del termine “profeta” nel 
poema si registrano nel participio che definisce l’accenno di Bonaventura-personaggio alla 
presenza di Gioacchino da Fiore nel cielo del Sole – «“[...], e lucemi dallato / il calavrese 
abate Giovacchino / di spirito profetico dotato”» (Par. XII, 139-41) –, in cui la diretta ripresa 
dell’antifona  dei  Vespri  per  la  messa  in  onore  di  Gioacchino  da  Fiore  sembrerebbe 
convogliare nella  Commedia la medesima accezione vaticinante dello «spirito profetico» ivi 
associata a Gioacchino – «Beatus Joachim, spiritu dotatu prophetico, decoratus intelligentia; 
errore procul haeretico, dixit futura ut presentia» –,36 e nell’aggettivo impiegato, sempre dal 
34 Per il sostrato profetico dell’incipit di Par. XXV cfr., in attesa di discuterne meglio infra, G.R. Sarolli, Dante 
«scriba Dei», in  «Convivium»,  XXXI (1963), 4, pp. 385-433, 5, pp. 513-44, 6, pp. 641-71; Id.,  Dante’s  
Katabasis and Mission, in The World of Dante: Six Studies in Language and Thought, Toronto, University of 
Toronto Press, 1966, ora anche in Critical Essays on Dante, ed. by G. Mazzotta, Boston, G. K. Hall, 1991, 
pp. 152-58 e N. Mineo, Profetismo e apocalittica in Dante cit., pp. 262-66.
35 Cfr. Inf. VI, 58-63; 73-75: «Io li rispuosi: “Ciacco, il tuo affanno / mi pesa sí, ch’a lagrimar mi ’nvita; / ma 
dimmi, se tu sai, a che verranno // li cittadin de la città partita; / s’alcun v’è giusto; e dimmi la cagione / per 
che l’ha tanta discordia assalita”. […] “[...] Giusti son due, e non vi sono intesi; / superbia, invidia e avarizia 
sono / le tre faville c’hanno i cuori accesi”». 
36 Si tratta di un testo liturgico, l’Antifona dei Vespri, recitato il 29 maggio nei conventi florensi in onore di 
Gioacchino e spesso addotto a spiegazione dei versi danteschi, a partire, almeno, dal commento di Natalino 
Sapegno, pronto ad osservare come il passo dantesco ripeta «una formula liturgica, che si recitava nel giorno 
della festa di Gioacchino, nei conventi della congregazione da lui fondata» (Firenze, La Nuova Italia, 1968, 
ad loc.) e di qui, attraverso la menzione nella voce dedicata a Gioacchino nell’Enciclopedia Dantesca (vol. 
III, pp. 165-67), passata in quasi tutti i commenti successivi. Com’è noto molto si è discusso sul rapporto tra  
Dante e Gioacchino, anche dalla specola delle rispettive concezioni della profezia, sin dagli interventi di  
Umberto Cosmo (Rassegna dantesca, in «Giornale storico della letteratura italiana», LXIII (1914), pp. 342-
92, pp. 381-86) e Bruno Nardi (Dante e Gioacchino da Fiore, Roma, Istituto Grafico Tiberino, 1965, ora in 
Id.,  «Lecturae» e altri studi danteschi, a cura di R. Abardo, introd. di F. Mazzoni, A. Vallone, Firenze, Le 
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Bonaventura  del  XII  del  Paradiso,  per  riferirsi  a  quel  «Natàn  profeta»  (v.  136)  che,  pur 
costituendo per alcuni critici una sorta di «prefigurazione di sé [scil. di Dante] e della propria, 
provvidenziale,  missio di profeta» e pur offrendo, in qualità di riprensore dell’immoralità di 
Davide  un  adeguato  contraltare  alla  virulenta  denuncia  dantesca  della  degenerazione  dei 
costumi,37 rimane ancorato, almeno in qualità di profeta, a una dimensione sostanzialmente 
vaticinate,38 e dall’altro, del fatto che nel definire il proprio status di autore della Commedia  
Dante ricorra sempre al termine “poeta” – e basti qui il rimando al già citato incipit del XXV 
del Paradiso: «con altra voce omai, con altro vello / ritornerò poeta [...]» (vv. 7-8) –, quasi a 
ideale conferma del fatto che il senso dell’operazione compiuta da Dante nella  Commedia 
trovi miglior definizione non tanto alla luce della dignità profetica riconosciuta nel Paradiso a 
Gioacchino  e  a  Natan,  quanto  piuttosto  in  riferimento  alla  lettura  parenetica  dell’epos 
virgiliano  sottesa  alla  trama  meta-poetica  dei  canti  purgatoriali  di  Stazio,39 come  sembra 
confermare il fatto che, nella  Commedia, il personaggio di Virgilio viene ricordato innanzi 
tutto come “poeta”: «“Poeta fui, e cantai di quel giusto /  figliuol d’Anchise che venne di 
Lettere,  1990,  pp.  277-83),  sino  al  volume di  Carmelo Ciccia (Dante e  Gioacchino da Fiore,  Cosenza, 
Pellegrini, 1997), alle importanti indagini di Sergio Cristaldi (Dante di fronte al gioachimismo. I. Dalla «Vita  
Nova» alla  «Monarchia»,  Caltanissetta-Roma,  Sciascia,  2000,  in  particolare  le  pp.  13-48),  e  al  recente 
intervento di Francesco Bausi (Dante fra scienza e sapienza. Esegesi del canto XII del «Paradiso», Firenze, 
Olschki, 2009, passim). 
37 La citazione è tolta dalla voce Natan dell’Enciclopedia Dantesca, curata da Gian Roberto Sarolli (cit., vol. 
IV, pp. 12-13), del quale si veda anche Prolegomena alla «Divina Commedia», Firenze, Olschki, 1971, pp. 
189-336. Si tratta di un’interpretazione avvallata di recente anche in L. Battaglia Ricci, «Dice Isaia...» cit., p. 
54,  che  invita  a  leggere  l’allusione  paradisiaca  a  Natan  avvertiti  del  suo  ruolo  di  riprensore  del 
comportamento morale di David e quindi a scorgervi un sicuro modello della funzione di denuncia dei mali 
del mondo accordata, in virtù del suo status profetico, alla parola poetica di Dante: «Denuncia del male del 
mondo, annuncio profetico di cose future: sono queste le due funzioni principali di cui si fa carico il profeta  
nella  tradizione biblica,  perfettamente rappresentate,  nella  Commedia,  dai  due personaggi  cui  l’Alighieri 
riconosce esplicitamente voce profetica», ossia Natan e Gioacchino.
38 Come sembrerebbe del resto confermare il fatto che nell’episodio biblico della riprensione della condotta  
morale di David Natan, anche se viene presentato con la consueta formula «Nathan propheta» presente anche 
in 2 Rg. 7, 2 e 1 Par. 29, 29, non parla per diretta ispirazione divina, o almeno non viene mai indicato che il 
suo dialogo con David sia l’adempimento di un preciso ordine divino (cfr. 3 Rg. 1, 11-27), mentre di contro 
l’unica occasione biblica in cui Natan riferisce a David un preciso messaggio divino, quest’ultimo ha per  
oggetto  le  sorti  future  del  re  d’Israele:  «Et  nunc  haec  dices  servo  meo  David:  Haec  dicit  Dominus 
exercituum: Ego tuli te de pascuis sequentem greges, ut esses dux super populum meum Israël, et fui tecum 
in omnibus ubicumque ambulasti et interfeci universos inimicos tuos a facie tua fecique tibi nomen grande 
iuxta nomen magnorum qui sunt in terra. Et ponam locum populo meo Israël et plantabo eum, et habitabit sub 
eo et non turbabitur amplius; nec addent filii iniquitatis ut adfligant eum sicut prius, ex die qua constitui 
iudices  super  populum  meum  Israël.  Et  requiem  dabo  tibi  ab  omnibus  inimicis  tuis,  praedicitque  tibi 
Dominus quod domum faciat tibi Dominus. Cumque completi fuerint dies tui, et dormieris cum patribus tuis,  
suscitabo semen tuum post te, quod egredietur de utero tuo, et firmabo regnum eius. Ipse aedificabit domum 
nomini meo, et stabiliam thronum regni eius usque in sempiternum. Ego ero ei in patrem, et ipse erit mihi in 
filium.  Qui  si  inique  aliquid  gesserit,  arguam  eum  in  virga  virorum  et  in  plagis  filiorum  hominum. 
Misericordiam autem meam non auferam ab eo, sicut abstuli a Saul, quem amovi a facie tua. Et fidelis erit  
domus tua et regnum tuum usque in aeternum ante faciem tuam, et thronus tuus erit firmus iugiter. Secundum 
omnia verba haec et iuxta universam visionem istam sic locutus est Nathan ad David» (2 Rg. 7, 8-17).
39 Cfr., assieme a L. Battaglia Ricci,  Scrittura sacra e  «sacrato poema» cit., pp. 304-05, i materiali raccolti 
supra.
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Troia, / poi che ʼl superbo Ilïón fu combusto”» (Inf. I, 73-75).40 Si verrebbe così a creare, nel 
lessico della Commedia, un’opposizione tra i termini profezia e poesia che si traduce, alla luce 
delle associazioni gioachimite connesse al primo termine e della derivazione virgiliana del 
secondo, in una precisa connotazione semantica atta a contrapporre, da un lato, l’esercizio di 
una capacità vaticinante di segno positivo, in quanto cristianamente ispirata, rispetto a quella, 
scellerata in quanto tutta umana, praticata dagli indovini infernali,41 e, dall’altro, una parola 
poetica in grado di farsi carico di precise istanze morali e di un’essenziale azione parenetica 
nei confronti dell’umanità, costantemente specificate in riferimento ai modelli di profetismo 
sociale  offerti  dal  Vecchio  Testamento  e  dall’Apocalisse  giovannea,  di  modo  che,  nella 
Commedia,  le  istanze del  profetismo sociale  e pubblico di matrice giudaica e apocalittica 
sembrano  coagularsi  nello  spettro  semantico  del  termine  “poeta”,  lasciando  a  quello  di 
“profeta”  l’onere  di  convogliare  nel  poema  l’accezione  più  propriamente  vaticinante  del 
40 Un  argomento  lessicale,  quello  della  distribuzione  dell’appellativo  di  poeta  tra  i  vari  personaggi  della 
Commedia, che, se da un lato non deve essere estremizzato alla luce della duttilità semantica del termine 
nell’accezione dantesca, pienamente evidente alla luce della «bella scola» dei poeti limbicoli (Inf. IV, 94), in 
cui il titolo di poeta viene riconosciuto a una varietà di personaggi, quali Omero, Lucano e lo stesso Stazio, 
non  pacificamente  riconducibili  nell’alveo  della  poesia  morale,  dall’altro  sembra  stringere  un  legame 
privilegiato tra Dante e Virgilio,  accomunandoli ulteriormente nell’ottica di  una precisa accezione, tra le 
molteplici che coesistono nel poema, del mestiere poetico. Sul cosiddetto canone poetico dantesco rimane 
fondamentale  T.  Barolini, Dante’s  poets.  Textuality  and  truth  in  the  «Comedy»,  Princeton,  Princeton 
University  Press,  1984,  ma  cfr.,  soprattutto  per  il  modo dantesco  di  leggere  i  poeti  menzionati  nel  IV 
dell’Inferno, anche Dante e la «bella scola» della poesia. Autorità e sfida poetica, a cura di A.A. Iannucci, 
Ravenna,  Longo,  1993,  S.  Vazzana,  Dante  e  «la  bella  scola»,  Roma,  Edizioni  dell’Ateneo,  2002 e  W. 
Wetherbee, The Ancient Flame. Dante and the poets, Notre Dame, Notre Dame Univeristy Press, 2008.
41 L’osservazione relativa a una contrapposizione interna al poema dantesco tra un profetismo vaticinante non 
ispirato dalla Grazia rivelata e uno invece da essa determinato e condotto si deve a Giuseppe Ledda, che la  
formula  a  margine  delle  terzine  paradisiache  in  cui  le  «chiare  parole»  e  il  «preciso  /  latin»  con  cui 
Cacciaguida s’accinge a pronunciare la profezia vaticinate risolutiva della questione dell’esilio dantesco si 
oppongono alle «ambage, in che la gente folle / già s’invischiava pria che fosse anciso / l’Agnel di Dio che le 
peccata tolle» (Par. XVII, 31-36) e della «contrapposizione tra profetismo classico-pagano e quello dantesco 
di  matrice  biblico-cristiana» ivi  presente  secondo lo  studioso:  «Il  lettore  del  poema ricorda  poi  che  gli  
indovini appartenenti al mondo antico (come anche quelli moderni) sono condannati all’Inferno, nella quarta 
bolgia dell’ottavo cerchio. […]. E anche in Paradiso XVII coloro che pretendono di conoscere il futuro non 
per ispirazione e grazia divina, ma tramite le tecniche magiche degli oracoli e degli indovini sono definiti la 
“gente folle”, con una nuova, significativa occorrenza di tale aggettivo. È ancora un modo per respingere e  
allontanare  i  modelli  negativi,  esorcizzandoli  e  distinguendosi  da  essi,  ma  anche per  meglio  definire  il  
profetismo  dantesco  come  divinamente  ispirato,  in  continuità  con  la  tradizione  profetica  biblica,  e  in  
opposizione rispetto a quella classico-pagana» (Autobiografismo profetico e costruzione dell’identità cit., pp. 
95-96,  da  cui  sono  tolte  le  citazioni).  A parziale  integrazione  piuttosto  che  a  smentita  di  un  simile 
ragionamento,  occorre,  tuttavia,  notare  che  la  tensione  oppositiva  tra  un  profetismo  di  segno  negativo, 
rigettato da Dante, e uno di segno positivo, da lui accolto tra le matrici fondamentali della Commedia, non si 
risolve interamente entro una simile prospettiva diacronica, ossia contrapponendo ai profeti post quelli ante 
Christum, ma sembra assommare a questa altre due dicotomie, complementari anche se di segno opposto:  
una prima, sincronica, che, a norma della dannazione di indovini contemporanei assieme a quelli antichi,  
oppone gli indovini contemporanei ai profeti vaticinanti e una seconda che, a giudicare la polarità semantica 
poeta-profeta nella  Commedia,  oppone,  pur in  un’ottica di  sostanziale positività  di  fondo dei  modelli  di 
riferimento, da un lato questi ultimi e, dall’altro, il modello di profetismo morale e pubblico di marca vetero-
testamentaria incarnato e perseguito da Dante stesso nella  Commedia, di modo che Dante non si limita ad 
indicare i modelli negativi rispetto ai quali costruire per via di negazione la propria identità positiva, ma vi  
aggiunge  anche,  in  un  complessissimo  reticolo  di  riferimenti,  anche  i  modelli  che,  pur  positivi,  non 
coincidono con il programma poetico dantesco.
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profetismo cristiano.42
D’altronde,  un’ideale  conferma  del  fatto  che  all’altezza  della  Commedia per  Dante 
esercizio  poetico  e  funzione  sociale  e  pubblica  del  profeta  vengono  sostanzialmente  a 
coincidere, sulla scorta del modello virgiliano di una poesia capace di farsi carico di istanze 
morali  del  tutto  assimilabili  a  quelle  promosse  dal  profetismo  giudaico,  nel  sincretismo 
dell’accezione dantesca del termine “poeta” si ha, oltre che all’incrocio tra l’assunzione del 
titolo di poeta da parte di Dante e i palinsesti scritturistici chiamati in causa per definire il  
senso dell’operazione compiuta con la  Commedia, nel fatto che nel poema la connotazione 
profetica dell’esercizio poetico viene riferita non solo alla presente materia escatologica, ma 
anche, retrospettivamente, alla celebre definizione della poetica stilnovista affidata al dialogo 
purgatoriale con Bonagiunta da Lucca, in cui la riconferma del carattere ispirato della canzone 
in lode di Beatrice già rimarcato nel cappello introduttivo alla medesima canzone nella Vita  
nova – «Allora dico che la mia lingua parlò quasi come per se stessa mossa, e disse: Donne 
ch’avete intelletto d’amore. Queste parole io ripuosi ne la mente con grande letizia, pensando 
di prenderle per mio cominciamento; onde poi,  ritornato a la sopradetta cittade, pensando 
alquanti die, cominciai una canzone con questo cominciamento, [...]» (XIX, 2) – fa leva su 
quei medesimi termini tecnici, “notare” e “significare”, presenti nella già ricordata seconda 
investitura edenica di Beatrice – «Tu nota; e sí come da me son porte, / cosí queste parole 
segna a’ vivi [...]» (Purg. XXXII, 51-52) –:
«Ma dí s’i’ veggio qui colui che fore 
trasse le nove rime, cominciando
“Donne ch’avete intelletto d’amore”».
E io a lui: «I’ mi son un che, quando
Amor mi spira, noto, e a quel modo
ch’e’ ditta dentro vo significando».
«O frate, issa vegg’io», diss’elli, «il nodo
che ʼl Notaro e Guittone e me ritenne
di qua dal dolce stil novo ch’i’odo!
Io veggio ben come le vostre penne
di retro al dittator sen vanno strette,
che de le nostre certo non avvenne;
e qual piú a gradire oltre si mette,
non vede piú da l’uno a l’altro stilo». (Purg. XXIV, 49-62)
42 Com’è noto, invece, la dantistica ha a lungo contrapposto una lettura esclusivamente poetica della Commedia 
a  un’interpretazione  in  chiave  profetica  del  poema  dantesco,  nonostante  già  Giorgio  Padoan  avesse 
giustamente rilevato, pur senza ipotizzarne la sovrapponibilità, il  «duplice aspetto» della poesia di Dante, 
assieme opera di poesia e resoconto di una rivelazione divina: cfr.  La  «mirabile visione» di Dante cit., in 
particolare le pp. 61-63, da cui si ricava la citazione. Per la serie di letture profetiche della Commedia cfr. gli 
studi citati supra, mentre a sostegno di una lettura poetica del poema è intervenuto a più riprese da F. Tateo 
(«Retorica» e «poetica» fra Medioevo e Rinascimento, Bari, Adriatica, 1960) e F. Mazzoni (cfr. Saggio di un 
nuovo  commento  alla  «Divina  Commedia»,  Firenze,  Sansoni,  1967),  sull’onda  di  un’impostazione 
autorevolmente avvallata già dal Curtius (Letteratura europea e Medioevo latino [1948], Firenze, La Nuova 
Italia, 1992, pp. 387-419 e passim).
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Un’affinità lessicale che sembra confermare, inchiavardata com’è al centro delle fitte trame 
meta-poetiche  sviluppate  negli  ultimi  canti  del  Purgatorio,  la  medesima  coincidenza  tra 
profezia e poesia evidente, per altri versi, nella già ricordata convergenza strutturale tra la 
sanzione,  per  bocca  di  Stazio,  dell’alto  valore  sociale  e  morale  dell’epica  virgiliana  e  la 
duplice investitura edenica di Beatrice, che, non a caso, rispettivamente apre e chiude quella 
medesima sezione della seconda cantica definendo, assieme al suo più eminente modello, il 
senso e il  tono della nuova poesia dantesca,  entrambe in riferimento a precisi  stilemi del 
profetismo sociale vetero-testamentario. Le fitte trame linguistiche che legano le investiture 
beatriciane al tessuto linguistico dell’Apocalisse giovannea sembrano infatti riecheggiare a 
distanza l’applicazione della tradizionale immagine agostiniana del profeta-lucerna del suo 
popolo – di «lucernam propheticam» in grado di illuminare il cammino dell’uomo nella notte 
parla già l’Agostino delle Enarrationes in Psalmos –43 nel definire la poesia virgiliana nella 
sua azione più propriamente morale e parenetica, di modo che, se in quanto personaggio del 
43 Agostino, Enarrationes in Psalmos, in Ps. CXLII, 14, documento di un’immagine di grande e sicura fortuna 
lungo tutto il Medioevo, anche sulla scorta di talune autorevoli declinazioni dell’imagery biblica – cfr.,  a 
titolo puramente esemplificativo, Ecli. 48, 1: «Et surrexit Elias propheta quasi ignis, et verbum ipsius quasi 
facula ardebat» –, a testimonianza della quale si potrebbe considerare la tenacia con cui immagine della 
fiaccola  a  segno  dell’azione  illuminante  della  parola  parenetica  delle  guide  morali  dell’umanità  viene 
applicata all’apostolato di Francesco e Domenico nei sermoni in loro onore, spesso tirati a partire dal thema 
«Vos estis lux mundi» (Mt. 5, 14, sulla cui diffusione basti il rimando a J.B. Schneyer,  Repertorium der  
lateinischen  Sermones  des  Mittelalters  für  die  Zeit  von  1150-1350,  Münster,  Aschendorff’sche 
Verlagsbuchhandlung, 1969-1980, vol. XI, pp. 363-64, e, per il suo impiego in sede agiografica, almeno N.  
Beriou, Saint  François,  premier  prophète  de  son  ordre  dans  les  sermons  du  XII e siècle,  in Les  textes 
prophétiques et la prophétie en Occident (XIIe-XVIe siècle). Actes de la table ronde organisée par l’U.R.A. 
1011 du CNRS et le Centre de Recherche Histoire Sociale et Culturelle de l’Occident, XIIe-XVIIIe siècle de 
l’Université de Paris X-Nanterre (Chantilly, 30-31 mai 1988), sous la direction d’A. Vauchez, Rome, École 
Française de  Rome,  1990, 245-66),  in  cui  vengono  generalmente  messe  a  partito  della  lode  del  santo 
numerose  immagini  e  metafore  luminose,  nel  caso  di  Domenico  giustificate,  oltre  che  dall’esegesi  del 
versetto tematico, dall’icastica forza simbolica del sogno tradizionalmente attribuito alla madre incinta di 
Domenico, non a caso interpretato sulla scorta di una filiera di citazioni bibliche che rimontano, in ultima 
analisi, alle matrici bibliche del profetismo cristiano: «Et hoc est quod mater eius vidit in visione dum haberet 
ipsm in utero. Videbatur enim sibi quod haberet catulum in utero habentem faculam in ore, qui egrediens ex  
utero illa facula totum mundum illuminabat. […]. Et bene tenebat faculam in ore accensam quia ipse  erat  
ardens in se caritate, et lucens aliis scilicet exemplo et doctrina, sicut legitur de beato Iahanne Baptista, Ioh. 
V f  (5,  35),  vel  erat  ardens,  inflammando affectum, et  lucens,  illuminando intellectum auditorm, ut  sic 
compeat et quod dicitur Helya, Eccli. XLVIII a (48, 1): Surrexit Helyas propheta quasi ignid et verbum ipsius  
quasi facula ardebat, et ut sic totum mundum, idest totum hominem qui dicitur microcosmus, ides minor 
mundus, ut ait Iohannes Damascenus, […], sanaret et illuminaret, sicut lux solis materialis totum mundum 
istum maiorem qui dicitur megacosums, ut idem Iahannes ait, illuminat et inflammat» (la citazione è tolta da 
un sermone pisano  in festo sancto Dominico di  Federico Visconti,  il  quarantaquattresimo della  moderna 
edizione  Beriou,  Rome,  École  Française  de  Rome,  2001).  Sulla  presenza  del  versetto  Ecli.  48,  1  nella 
predicazione agiografica relativa a Francesco cfr.,  da ultimo,  A. Horowski,  Il sermone su san Francesco 
«Surrexit  Helyas,  propheta quasi  ignis» di  Gilberto di  Tournai,  in  «Collectanea  Franciscana», LXXVIII 
(2008), pp. 525-52. Pur nella sicura filiazione dell’immagine dantesca da questa solida trafila immaginifica,  
occorre però rilevare anche la profonda rielaborazione dantesca della metafora del profeta-torcia, in ultima 
analisi  trasformata  nella  Commedia nella,  almeno  apparentemente,  inedita  immagine  eterodossa  di  un 
Virgilio tedoforo che, tenendo la torcia dietro di sé, giova agli altri ma non a se stesso, che sinteticamente  
veicola e riassume l’incompiuta perfezione di un profeta vissuto prima dell’avvento di Cristo sulla terra, la 
cui parola morale si dipana quindi al di qua della rivelazione della Grazia divina, dalla quale tuttavia dipende, 
se  pur  indirettamente.  Per  un  possibile  antecedente  di  questa  immagine  cfr.  C.  Delcorno,  Dante  e 
117
poema dantesco  Virgilio  è  sin  da  subito  presentato  come profeta  vaticinante  dell’avvento 
messianico del «veltro» che «farà morir con doglia» la lupa assicurando la «salute» all’«umile 
Italia» (Inf. I, 101-02; 106),44 in qualità di autore dell’Eneide e della quarta ecloga il Virgilio 
dantesco assume una funzione e un ruolo del tutto assimilabili a quello dei profeti vetero-
testamentari:
[…] «Tu prima m’invïasti
verso Parnaso a ber ne le sue grotte,
e prima appresso Dio m’alluminasti.
Facesti come quei che va di notte,
che porta il lume dietro e sé non giova,
ma dopo sé fa le persona dotte,
[...]». (Purg. XXII, 64-69)
Nel complesso, si tratta di una serie di schede utili a rivendicare al profetismo dantesco 
una profonda impronta sociale e pubblica efficacemente compendiata proprio in quel XVII 
canto del Paradiso che offre la più compiuta e recisa definizione di quest’aspetto della poesia 
dantesca. Si potrebbe, infatti, risolvere la ben nota crux relativa alla sostituzione in itinere del 
personaggio incaricato di sciogliere le numerose profezie dell’esilio sparse nella Commedia, 
all’altezza dell’Inferno identificato in Beatrice – «“quando sarai dinanzi al dolce raggio / di 
quella il cui bell’occhio tutto vede, / da lei saprai di tua vita il vïaggio”» (X, 130-32) e «“Ciò 
che narrate di mio corso scrivo, / e serbolo a chiosar con altro testo / a donna che saprà, s’a lei 
arrivo”» (XV, 88-90) – e nel Paradiso in Cacciaguida – «[...] “Figlio, queste son le chiose / di 
quel che ti fu detto; ecco le ʼnsidie / che dietro a pochi giri son nascose”» (XVII, 94-96) –,  
non solo nel parallelismo tra il martirio di Cacciaguida e l’ingiusto esilio dantesco, ma anche 
nella profonda concordanza dell’azione pubblica di entrambi a difesa della cristianità, l’una, 
quella di Cacciaguida, esercitata con le armi prendendo parte alla seconda crociata – «Poi 
seguitai lo ʼmperador Currado, / ed el mi cinse de la sua milizia, / tanto per bene ovrar li venni 
in grado. // Dietro li andai incontro a la nequizia / di quella legge il cui popolo usurpa, / per  
colpa de’ pastor, vostra giustizia» (Par. XV, 139-48) –, l’altra, quella di Dante condotta con la 
lʼ«exemplum» medievale, in «Lettere italiane», XXXV (1983) e in Letture classensi, vol. XII, ciclo curato da 
V. Branca, Ravenna, Longo, 1983, ora, col titolo  Dante e Peraldo, in Id.,  «Exemplum» e letteratura. Tra 
Medioevo e Rinascimento, Bologna, Il Mulino, 1989, pp. 195-227, p. 218.
44 In qualità cioè di profeta vaticinante a carattere messianico: una veste perfettamente consonante, del resto,  
con quella di un Virgilio profeta ante eventum della nascita di Cristo consegnata al Medioevo da un’esegesi 
di  lungo  corso.  Sull’immagine  di  Virgilio-profeta  rimangono  imprescindibili  le  osservazioni  di  D. 
Comparetti, Virgilio nel Medioevo (1872), a cura di G. Pasquali, Firenze, La Nuova Italia, 1981, passim, da 
integrare però con alcuni contributi più recenti e aggiornati: D. Potter,  Prophets and emperors: human and  
divine authority from Augustus to Theodosius, Cambridge-London, Harvard University Press, 1994; Lectures  
médiévales de Virgile. Actes du colloque de Rome (25-28 octobre 1982), Rome, École Française de Rome, 
1985, in particolare il contributo di G. Lobrichon, Saint Virgile auxerrois et les avatars de la IVe Eglogue (pp. 
375-93), e The Virgilian tradition: the first fifteen hundred years, ed. by J.M. Ziolkowski and M.C.J. Putnam, 
New Haven, Yale University Press, 2008, in particolare le pp. 453-57.
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parola poetica della Commedia:45 
«Ché se la voce tua sarà molesta 
nel primo gusto, vital nodrimento 
lascerà poi, quando sarà digesta.
Questo tuo grido farà come vento, 
che le piú alte cime piú percuote; 
e ciò non fa d’onor poco argomento». (Par. XVII, 130-35)
Un «bene ovrar», quello dei due membri illustri della famiglia degli Alighieri, differente ma 
concorde, come sembra confermare, di là dalla minuta serie di parallelismi tra le due figure 
disseminata nella Commedia, la ripresa della medesima espressione, «bene ovrar» appunto, a 
definire  tanto  l’azione  dell’uno  quanto  quella  dell’altro:  quasi  a  ulteriore  conferma 
dell’incolmabile distanza morale tra i tempi di Cacciaguida e quelli danteschi, infatti, il primo 
entra nelle grazie di Corrado III di Svevia «per bene ovrar» (Par. XV, 141), allo stesso modo 
in cui, a detta di Brunetto Latini, i fiorentini avverseranno Dante «per suo ben far» (Inf. XV, 
64).
45 Dell’esistenza di un’affinità tra Dante e Cacciaguida se n’è da tempo accorta la critica dantesca, a partire  
almeno dalla voce dedicata a questo personaggio nell’Enciclopedia Dantesca e curata da Fiorenzo Forti (cit., 
vol. I, pp. 733-39), che ne ha però fornito spiegazioni diverse e, in parte, inconciliabili, tutte profondamente  
interconnesse  con  il  problema  della  sostituzione  di  quest’ultimo  a  Beatrice  in  qualità  di  personaggio 
incaricato di sciogliere la trafila profetica relativa all’esilio dantesco, ora passate in rassegna in B. Martinelli,  
Cacciaguida oracolo di Dio («Paradiso» XV-XVII), in Per Renzo Negri, Milano, Marzorati, 1979, ora in Id., 
Dante.  L’«altro  viaggio»,  Pisa,  Giardini,  2007,  pp.  259-88,  pp.  261-64, dall’ipotesi  di  Emilio  Pasquini, 
secondo cui l’esclusione di Beatrice dalla tematica dell’esilio apporterebbe «vantaggi che io misurerei non 
tanto in termini di credibilità […], ma di coerenza con la serie di coloro che avrebbero profetizzato l’esilio,  
composta tutta di personaggi maschili,  partecipi della lotta politica (Farinata, Brunetto, ecc.) o legati alla 
generazione di Dante (Ciacco, Vanni Fucci, ecc.)» (Dante e le figure del vero cit., pp. 13-14, ma si vedano nel 
complesso  le  pp.  1-26  per  il  quadro  poetico  entro  il  quale  si  colloca  l’idiosincrasia  della  designazione 
infernale di  Beatrice a  sciogliere le profezie dell’esilio rispetto al  ruolo paradisiaco di  Cacciaguida)  alla  
convincente proposta di Giuseppe Ledda, secondo cui tale sostituzione deve essere letta come l’esito della 
duplice azione del progressivo ridimensionamento del ruolo di Beatrice nel corso del poema (culminante 
nella sua sostituzione con san Bernardo in qualità di guida alla  visio Dei  finale e legata a una dinamica di 
superamento  di  Beatrice  autorevolmente  discussa  già  in  L.  Pertile,  La  punta  del  disio.  Semantica  del  
desiderio nella «Commedia», Firenze, Cadmo, 2005, pp. 235-46) e della progressiva specializzazione delle 
guide dantesche per cui Cacciaguida sarebbe la guida specializzata  «nei problemi della complessa identità 
profonda di Dante» (Autobiografismo profetico e costruzione dell’identità cit., p. 92), secondo una logica del 
resto perfettamente consonante non solo con il fatto che, come sottolinea Ledda, a Cacciaguida è affidato il  
duplice compito di spiegare a Dante cosa gli accadrà in esilio e di ordinargli di scrivere la  Commedia, ma 
anche considerando che la stessa vicenda biografica dell’avo costituisce un solido modello di riferimento per  
la condotta e l’identità del pronipote, di modo che nel XVII del Paradiso assieme all’esplicita formulazione 
dell’aspetto umano e poetico del Dante esule si offre anche, seppur indirettamente, un modello di riferimento 
al quale commisurarne le sorti, in sostanziale continuità con l’ipotesi, per altri versi diversissima, avanzata da 
Palma di Cesnola, secondo cui il rapporto tra Dante e Cangrande andrebbe calato in una sorta di rapporto 
proporzionale per cui  al  primo corrisponderebbe il Dux della profezia purgatoriale di  Beatrice mentre al  
secondo  il  Veltro  invocato  da  Virgilio  all’inizio  del  poema,  avvalorando  un’ipotesi  che  comunque  non 
smentisce l’importanza del terzo canto di Cacciaguida nella costruzione dell’identità profetica di Dante in 
quanto autore della Commedia, quasi realizzazione dell’auspicio messianico di Beatrice (Semiotica dantesca 
cit.). In ogni caso, su questo problema cfr. anche infra.
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c. Dante poeta paolino e la cultura profetica del XIII sec.
Ed è proprio nell’intensità con cui nella  Commedia viene rimarcato il portato sociale e 
pubblico del fenomeno profetico che la diretta ripresa di determinati stilemi del profetismo 
biblico  nel  poema,  di  là  dalle  ricordate  discrasie  dantesche  per  un  profetismo puramente 
vaticinante, determina il punto di maggior scarto dell’operazione compiuta da Dante rispetto, 
non solo alla letteratura escatologica del suo tempo, ma anche alle letture duecentesche del 
profetismo cristiano. Infatti, sebbene il nesso tra visio e denuntiatio possa a buon diritto essere 
considerato  un  dato  acquisito  della  riflessione  teologica  in  materia  di  profezia  sin  dalla 
patristica,  è  stato  osservato  come  «nella  prospettiva  medioevale,  e  in  quella  scolastico-
tomistica  pur  tanto  articolata,  si  smarrisca tuttavia  […]  una  certa  parte  del  significato  e 
dell’estensione che ha la funzione profetica nel mondo neo-testamentario e, specialmente, in 
quello ebraico-vetero-testamentario, riducendosi ad un fatto quasi esclusivamente intellettuale 
e conoscitivo».46 In quest’ottica, mal si accordano all’attenzione dantesca per il portato sociale 
e pubblico del profetismo le parole con cui san Bonaventura stabilisce che «prophetia habet 
duos  actos:  unum  principalem,  scilicet  visionem;  alium  secundarium,  scilicet 
denuntiationem», quasi a istituire una distinzione gerarchica tra i due momenti del fenomeno 
profetico funzionale a rimarcarne l’essenza eminentemente visionaria e cognitiva a scapito 
dell’aspetto più propriamente fattivo, assecondando una linea di pensiero pienamente riflessa 
nella massima tomistica secondo cui «magis autem est proprium prophetae cognitio quam 
operatio».47 
Tuttavia, sebbene per una simile via si giunga in ultima analisi a rileggere l’assunzione da 
parte di Dante del profetismo sociale di matrice vetero-testamentaria a contraltare positivo 
della  propria  identità  di  poeta  della  Commedia in  chiave  polemica  nei  confronti 
dell’affermazione, con la Scolastica, di una teologia eminentemente mistico-cognitiva della 
profezia, occorre,  prima di  portare  alle  estreme conseguenze  un simile  assunto,  precisare 
come  la  rivendicazione  di  un’autorevolezza  profetica  ai  versi  del  poema  dantesco  risulti 
meglio comprensibile  alla luce non solo del biunivoco rapporto con il dettato biblico, ma 
anche del solido legame tra la tradizione del profetismo ebraico e il contenuto escatologico 
della  rivelazione  formulato  nella  complessa  tradizione  apocrifa  che  va  sotto  il  nome 
complessivo di  Visio Sancti Pauli48 e, di conseguenza, tenendo conto della cospicua fortuna 
46 N. Mineo, Profetismo e apocalittica in Dante cit., p. 69.
47 Le citazioni sono tolte, rispettivamente, da Bonaventura, Commentarium in Evangelium S. Ioannis, VI, 33 e 
Tommaso d’Aquino, Summa theologiae, q. CLXXIVV, a.3.
48 Il comando di rendere pubblica la rivelazione ricevuta è, più in generale, una cifra essenziale della tradizione 
apocalittica ben presente agli apocrifi del  raptus paolino, diffusissimi nel Medioevo: cfr. A. Piñero Sánez, 
Les conception de l’inspiration dans l’Apocalyptique juive et chrétienne (VIe s. av. J.-C. – IIIe s. ap. J.-C.), in 
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del motivo dell’investitura profetica nella letteratura medievale d’argomento oltremondano 
che si definisce all’incrocio tra modello apocalittico e apocrifi paolini.49 
Non si è forse riflettuto a sufficienza, infatti, sulla profonda divergenza esistente, pur nelle 
notevoli affinità, tra il profetismo biblico e quello dantesco in relazione al  subiectum della 
rivelazione e, in particolare, sul problema connesso alla discrasia tra la «modesta attenzione» 
prestata  dal  profeta  biblico  «al  problema  dell’oltretomba»,  da  un  lato,50 e,  dall’altro,  il 
carattere eminentemente escatologico della visio concessa a Dante dalla Grazia divina:
«Giú per lo mondo sanza fine amaro,
e per lo monte lo cui bel cacume
li occhi de la mia donna mi levaro,
e poscia per lo ciel, di lume in lume,
ho io appreso quel che s’io ridico,
a molti fia sapor di forte agrume;»
[…]
«Però ti son mostrate in queste rote, 
nel monte e ne la valle dolorosa 
pur l’anime che son di fama note, 
che l’animo di quel ch’ode, non posa 
né ferma fede per essempro ch’àia 
la sua radice incognita e ascosa, 
né per altro argomento che non paia». (Par. XVII, 112-17; 136-42)
Un  problema  che  allarga  i  propri  contorni  e  aumenta  le  proprie  proporzioni  qualora  si 
consideri, da un lato, l’effettiva natura del portato escatologico della visione apocalittica di 
Giovanni che pure la stessa intertestualità delle investiture dantesche invita a porre alla base 
dell’inventio del  profetismo  oltremondano  della  Commedia,  più  simile  alla  dimensione 
allegorica degli ultimi canti del Purgatorio che alla puntuale rassegna della condizione post 
mortem delle anime lungo i tre regni oltremondani su cui gioca l’intero poema, e, dall’altro, il 
fatto che l’attribuzione, nella Commedia, del carattere di missione profetica in senso vetero-
testamentario al fondamento scritturistico dell’esperienza dell’aldilà da parte di un vivo, il 
C. Kappler et  collaborateurs,  Apocalypses et voyages dans l’au-delà, Paris, Les  Édition du Cerf, 1987, pp. 
157-84, 168-70; C. Kappler, L’Apocalypse latine de Paul, ivi, pp. 237-65; M.P. Ciccarese, Visioni dell’aldilà  
in Occidente. Fonti modelli testi, Firenze, Nardini, 1987, pp. 41-57; H. Braet,  La réception médiévale de  
l’Apocalypse paulinienne. Une réécriture de l’Au-delà, in  Miscellanea di studi romanzi offerta a Giuliano  
Gasca Queirazza per il suo 65. compleanno, a cura di A. Conagliotti et al., Alessandria, Edizioni dell’Orso, 
1988, vol. I, pp. 75-89 e C. Carozzi, Eschatologie et Au-delà. Recherches sur l’«Apocalypse de Paul», Aix-
en-Provence, Publications de l’Université de Provence, 1994.
49 Ha recentemente richiamato l’attenzione su questo punto Giuseppe Ledda: Dante e la tradizione delle visioni  
medievali cit.,  pp. 119-42, in particolare le pp. 132-38 e 140-42:  «Inoltre la tradizione visionaria supera 
l’indicibilità paolina come proibizione attraverso l’applicazione alle visioni oltremondane di un altro modello 
biblico, il modello profetico, caratterizzato dall’ordine di manifestare agli uomini quanto è stato mostrato e  
rivelato al visionario intorno all’aldilà» (p. 140). Su quest’aspetto cfr. anche, A. Morgan,  Dante and the  
Medieval Other World, Cambridge, Cambridge University Press, 1990, pp. 95-96 e T. Barolini,  Why Did 
Dante Write the «Commedia»? Dante and the Visionary Tradition, in Ead. Dante and the Origins of Italian  
Literary Culture, New York, Fordham University Press, 2006, pp. 125-31. 
50 Stando alle già ricordate schede di sintesi sui  tópoi del profetismo cristiano compilate da Niccolò Mineo 
(Profetismo e apocalittica in Dante cit., p. 74).
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raptus paolino  al  Terzo  Cielo,  tradisce,  in  un certo  senso,  il  senso del  dettato  biblico  di 
partenza.
Com’è  noto,  infatti,  nel  II  canto  dell’Inferno Dante,  nel  parlare  dell’esperienza 
oltremondana di san Paolo, riconducendone le ragioni ultime alla necessità di dar corpo e 
argomenti  al  futuro  apostolato  del  santo,  ossia  a  «“recarne  conforto  a  quella  fede  /  ch’è 
principio a la via di salvazione”» (Inf. II, 29-30), le attribuisce una precisa funzione sociale e 
pubblica del tutto conforme a quello che sarà il valore morale della propria opera poetica – 
«“sí che, veduto il ver di questa corte, / la spene, che là giú bene innamora, / in te e in altrui di 
ciò conforte, /  [...]”» (Par. XXV, 43-45) – che,  presupponendo l’obbligo per san Paolo di 
riferire  quanto  appreso  nel  corso  del  raptus celeste,  in  un  certo  senso  tradisce  la  recisa 
proibizione biblica per san Paolo di parlare della sua esperienza escatologica agli  uomini: 
«[...] quoniam raptus est in Paradisum et audivit arcana verba, quae non licet homini loqui».51 
Appare,  d’altronde,  ormai  quasi  scontato  rilevare  come Dante,  sulla  scorta  di  una  solida 
tradizione  esegetica  medievale,  interpreti  la  dichiarazione  di  ineffabilità  presente  nel 
resoconto  biblico  del  raptus paolino  in  chiave  dinamica  e  non  deontica,52 non  solo 
legittimando l’apostolo a comunicare agli uomini il contenuto della rivelazione, ma addirittura 
rovesciando la proibizione biblica nell’aperta volontà divina a che Paolo rivelasse i celesti 
contenuti del  raptus, come appare inequivocabile, oltre che a norma dell’assunzione di san 
Paolo a modello di riferimento della propria esperienza oltremondana nel II dell’Inferno, alla 
luce  dell’argomento  impiegato  da  Dante  per  assicurare  della maggiore  autorevolezza  in 
materia di angelologia dello pseudo-Dionigi l’Areopagita rispetto a Gregorio Magno: «“E se 
tanto secreto ver proferse / mortale in terra, non voglio ch’ammiri; / ché chi ʼl vide qua sú 
gliel discoperse // con altro assai del ver di questi giri”» (Par. XXVIII, 136-39). Tuttavia, il 
problema della ricezione dantesca del modello escatologico offerto dalle epistole paoline si 
51 2 Cor.  12, 2-4.  Sulla ricezione del  modello paolino nella  Commedia dalla specola che qui interessa cfr., 
almeno,  J.A.  Mazzeo,  Dante  and  the  Pauline  Modes  of  Vision,  in  Id.,  Structure  and  Thought  in  the  
«Paradiso», Cornell, Cornell University Press, 1958, pp. 84-110; G. Petrocchi, San Paolo in Dante, in Dante 
e la Bibbia cit., poi in Id., La selva del protonotario. Nuovi studi danteschi, Napoli, Morano, 1988, pp. 65-82; 
R. D’Alfonso Il dialogo con Dio nella «Divina Commedia», Bologna, Clueb, 1988, pp. 11-41, e per quella di 
questo passo in particolare G. Ledda,  La guerra della lingua cit., pp. 243-58. Da ultimo cfr. anche G. Di 
Scipio,  The Presence of Pauline Thought in the Works of Dante, Lewingston-Queenston-Lampeter, Mellen, 
1995 e G. Ledda, Modelli biblici nella «Commedia»: Dante e san Paolo, in La Bibbia di Dante cit., pp. 179-
216.
52 Ossia, per dirla con Northrop Frye, «dell’esperienza d’un nuovo linguaggio che egli udì e in qualche misura 
comprese, ma che non gli è possibile tradurre nelle categorie del linguaggio comune. L’accento sembra porsi 
sulla sua incapacità a renderlo intellegibile piuttosto che sulla proibizione a farlo» (Il grande codice. La  
Bibbia e la letteratura [1982], Torino, Einaudi, 1986, p. 294). Cfr., in ottica dantesca, G. Ledda, La guerra  
della lingua cit., pp. 243-58, che in proposito rinvia ad Ambrogio, De fide, 10, 64: «Nam si Paulus ea quae 
audivit raptus in tertium coelum, ineffabilia dicit, quomodo nos exprimere possumus paternae generationis  
arcanum, quod nec sentire potiumus nec audire».
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complica ulteriormente qualora a questa, pur notevole, discrasia si assommi quella relativa al 
fatto che, mentre la Bibbia limita con precisione i confini del  raptus dell’apostolo al solo 
Terzo Cielo – «Scio hominem in Christo ante annos quattuordecim, sive in corpore nescio 
sive  extra  corpus  nescio,  Deus  scit,  raptum  huiusmodi  usque  ad  tertium  caelum»  –,  il 
riferimento  paolino  nel  II  canto  dell’Inferno sembra  lasciar  intuire  un’esperienza  globale 
dell’aldilà da parte di Paolo, dal momento che, nell’economia linguistica della  Commedia, 
l’andata «“ad immortale / secolo”» deitticamente riferita all’apostolo – «“Andovvi poi lo Vas 
d’elezïone”» (Inf. II, 14-15; 28) – non può che identificarsi, in assenza di esplicite limitazioni, 
con l’iter dell’«“altro vïaggio”» prospettato da Virgilio a Dante personaggio nel I dell’Inferno: 
«“e trarrotti di qui per loco etterno; // ove udirai le disperate strida, / vedrai li antichi spiriti  
dolenti, / ch’a la seconda morte ciascun grida; // e vederai color che son contenti / nel foco, 
perché speran di venire, / quando che sia a le beate genti. // A le quai poi se tu vorrai salire, / 
anima fia  a  ciò  piú di  me degna”» (vv.  91;  114-22).53 In  questo modo,  infatti,  la  ripresa 
dantesca del brano escatologico della seconda epistola ai Corinzi tradirebbe in toto l’ipotesto 
biblico, rovesciando i due assunti su cui si impernia il laconico resoconto del raptus, ossia il 
suo carattere esclusivamente celeste da un lato e la proibizione a riferirne i contenuti agli 
uomini dall’altro:
Scio hominem in Christo ante annos quattuordecim, sive in corpore nescio sive extra corpus 
nescio, Deus scit, raptum huiusmodi usque ad tertium caelum. Et scio huiusmodi hominem, 
sive in corpore sive extra corpus nescio, Deus scit, quoniam raptus est in Paradisum et audivit  
arcana verba, quae non licet homini loqui.54
Una duplice infedeltà che, alla luce dell’eccezionale importanza del modello paolino nella 
costruzione  dell’identità  poetica  dantesca,  impone  di  riconsiderare  il  peculiare  orizzonte 
interpretativo  con  cui  Dante  guardava  all’esperienza  oltremondana  di  san  Paolo 
nell’assumerla come contraltare della propria.
A ben vedere, però, tale orizzonte interpretativo perde, almeno in parte, il proprio tono di 
53 Una compatibilità che risulta però improponibile per l’altro modello positivo di viaggiatore oltremondano 
evocato nel II dell’Inferno, cioè Enea, l’iter del quale non può, per ovvie ragioni cronologiche, comprendere 
qualcosa  di  assimilabile  all’aldilà  cristiano  e  viene  infatti  limitato,  nell’esegesi  medievale,  alla  sola 
esperienza infernale: è unicamente in qualità di descensus ad inferos che, come si è visto, la nekuia di Enea 
interessa anche allo sguardo cristianizzante di Bernardo Silvestre: «Quoniam in hoc sexto volumine desensus 
Enee ad inferos enattatur, idcirco in primis de locis inferorum et de descensu intueamur [...]» (Comentum 
super sex libros Eneidos Virgilii, VI). Sull’onda di simili considerazioni si potrebbero forse trarre conclusioni 
sulla  complementarietà dei  due modelli  indicati  nel  II dell’Inferno,  leggendo il  descensus di  Enea come 
prototipo del viaggio all’inferno e il raptus paolino, limitato nella sua fonte biblica al solo Terzo cielo, come 
archetipo di ascensione paradisiaca;  tuttavia,  alla luce dell’ampliamento, nella tradizione medievale degli 
apocrifi paolini, delle coordinate dell’esperienza oltremondana dell’apostolo a tutti e tre i regni dell’aldilà, 
sembra preferibile allentare le maglie di tale schematismo per assumere il modello paolino quale antecedente 
in grado di  legittimare la  possibilità  di  una completa esperienza in vita  dell’aldilà  cristiano,  ossia  quale  
matrice primigenia dell’esperienza di Dante personaggio nella Commedia.
54 2 Cor. 12, 2-4. 
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eccezionalità qualora si legga il brano escatologico della seconda epistola ai Corinzi avvertiti 
della complessa trafila di apocrifi fioriti a margine del racconto biblico del raptus di san Paolo 
nel tentativo di colmare le lacune imposte al resoconto biblico dalla proibizione a riferirne i 
contenuti e generalmente nota col nome di Visio Sancti Pauli. Già in una delle versioni latine 
lunghe  del  testo,  infatti,  l’evidente  incompatibilità  tra  l’imperativo  biblico  a  tacere  e 
l’esistenza  stessa  di  un  dettagliato  racconto  dell’esperienza  oltremondana  di  Paolo  viene 
risolta,  da un lato limitando la veridicità della proibizione biblica all’esperienza del Terzo 
Cielo,  l’unica  menzionata  nella  Bibbia,  e,  dall’altro,  applicando  il  modello  apocalittico 
dell’ordine a riferire importanti rivelazioni escatologiche all’umanità a tutta una sezione del 
raptus,  relativa  agli  altri  cieli,  assente nella  Bibbia  e  dunque  idealmente  esente  dalla 
proibizione biblica in quanto non esplicitamente ricordata nella seconda ai Corinzi, sviluppata 
unicamente in seno a questa tradizione apocrifa.55 Si tratta di un  escamotage per risolvere 
l’impasse determinata dalla forte ineffabilità biblica e offrire, pur senza tradire il senso del 
resoconto paolino, un particolareggiato racconto dell’esperienza oltremondana dell’apostolo, 
che, rovesciando la proibizione divina a riferire i contenuti del raptus nell’attribuzione anche 
al santo di Tarso la medesima fisionomia profetica del Giovanni dell’Apocalisse, destinato ad 
affermarsi progressivamente nella complessa tradizione latina della  Visio Pauli  quale unico 
garante  della  veridicità  del  testo,  sostituendosi  completamente  all’ineffabilità  deontica  sin 
dalle  redazioni  latine brevi  dell’apocrifo,  generalmente limitate  alla  sola sezione infernale 
della visione:
Tunc benedixit dominus Sanctum Paulum et misit eum in terram, et precipit et hec omnia 
humano generi predicare, et agere semper veram penitenciam et confessionem, ut non intrarent 
in illas penas quas vidit Sanctus Paulus.56
Nell’articolata tradizione medievale della  Visio Pauli, sin dalle sue origini tardo-antiche, la 
necessità di svincolare, pur salvaguardandone il senso, l’imperativo a tacere di 2 Cor. 12, 4 
porta a una rilettura dell’esperienza escatologica che, se da un lato ne allarga i confini rispetto 
alla  limitata  rivelazione  estatica  ricordata  nella  Bibbia  a  comprendere  l’esperienza  diretta 
tanto  dell’inferno  quanto  del  paradiso,  dall’altro  sovverte  l’ineffabilità  in  un  esplicita 
investitura  profetica  del  visionario,  offrendo  in  entrambi  i  sensi  un  solido  retroterra  alla 
55 Cfr., ad esempio, Visio Sancti Pauli, 21: «Et respondit iterum angelus et dixit mihi: “Vide quaecumque nunc 
ostendero tibi in hoc loco, et quaecumque audieris, ne indices ea hominibus in terris”. Et duxit me et ostendit 
mihi, et audivi illuc verba que non licet homini loqui. Et iterum dixit: “Adhuc enim sequere me, et monstrabo 
tibi quae enarrare palam et reffere debeas”. Et deposui me de tercio caelo, et induxit me in secundo caelo. 
[…]. Et item angelus ad Paulum: “Frater, ne, inquit, forte archana videns celestia manifestes ea hominibus 
incaute, sequere me et talia tibi demonstrabo que tu possis licenter dicere”. Et duxit eum ad alium celum» (si 
cita dalla versione latina lunga L1). Ad ogni modo per la questione cfr. anche i materiali raccolti supra.
56 Visio Pauli, red. VIII.
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rilettura dantesca del modello escatologico offerto da san Paolo, tanto più plausibile alla luce 
dell’ingente e costante fortuna della tradizione della Visio Pauli lungo tutto il Medioevo.
Tuttavia,  con  gli  apocrifi  della  Visio  Pauli non  si  viene  solo  a  definire  un  possibile 
palinsesto in grado di offrire un riscontro al carattere e ai toni dell’assunzione dantesca del 
modello paolino, ma prende anche forma il modello di un’opera incentrata sull’esperienza 
dell’aldilà da parte di un individuo privilegiato e investito dalla divinità del compito di riferire 
i  contenuti  della rivelazione ricevuta a beneficio morale del genere umano, costantemente 
rielaborato e variato in seno al genere visionario medievale, che proprio da questi apocrifi 
paolini  prende  le  mosse  e  numerosi  spunti,57 sino  all’approdo  finale  dell’accoglienza, 
trasfigurante,  di  taluni  stilemi  visionari  nel  sincretismo  della  Commedia dantesca. 
Compiutamente sancito, oltre che nell’esperienza visionaria dell’Apocalisse giovannea, sin 
dalle prime versioni della Visio Pauli, il vincolo tra esperienza oltremondana di un soggetto 
privilegiato e obbligo a riferirne i contenuti all’umanità, infatti, riecheggia al pari di un tópos 
nella letteratura visionaria mediolatina, che fa spesso leva sugli stessi modelli e sulle stesse 
tessere linguistiche bibliche a partire dalle quali Dante, nella Commedia, costruisce la propria 
identità di profeta cristiano per definire il senso delle esperienze escatologiche narrate. Ad 
esempio,  gli  stessi  motivi  attorno  ai  quali  è  tramata  la  più  volte  citata  investitura  di 
Cacciaguida  –  in  particolare  l’intimazione  a  comunicare  tutta  la  visione  eliminando ogni 
falsità, non curandosi delle reazioni negative del proprio uditorio – trovano singolare riscontro 
nelle parole con cui, nella primo-duecentesca Visio Thurkilli, san Giuliano, la guida, invita il 
visionario,  Turkillo,  a  rivelare  senza  reticenze  e  con  precisione  la  propria  esperienza 
escatologica, senza aver timore delle reazioni della gente, «quia ad hoc eductus est, ut visa 
publicaret»:
Interrogabant eum preterea circumstantes, quenam sub tanta mora sue eductionis vidisset. 
Ad quorum instantiam quedam narrabat, non tamen seriatim, sed quasi intercise, nunc ista, 
nunc illa commemorans, plurumaque omittendo et reticendo. […]. Dissimulabat vero narrare 
pre  simplicitate  et  rusticana  verecndia  seriatim,  que  audierat  et  viderat.  Unde  nocte 
subsequenti, cum membra sopori dedisset, ecce iterum sanctus Iulianus adest precipiens ei sub 
terrifica comminatione, ut seriatim et palam cunctis in ecclesia die porxima sollempni publicet  
57 Sull’importanza della Visio Pauli nella formazione del genere visionario mediolatino ha posto l’accento, sulla 
scorta degli studi di Th. Silverstein (in particolare,  The Vision of S. Paul. New Links and Patterns in the  
Western Tradition, in  «Archives d’histoire doctrinale et littéraire du Moyen  Âge», XXVI [1959], pp. 199-
248), M.P. Ciccarese,  Visioni dell’aldilà in Occidente cit., pp. 41-45, che però non manca di rilevare come 
«reciproci furono gli scambi tra VP [scil. Visio Pauli] e le più tarde visioni dell’aldilà: da una parte, è certo 
che autori quali Gregorio di Tours e Gregorio Magno l’hanno letta ed utilizzata, dall’altra proprio la grande 
popolarità dei Dialogi gregoriani ha indotto i copisti di VP ad inserirvi particolari e motivi che leggevano in 
quelli» (pp. 43-44), contribuendo a delineare una quadro maggiormente articolato della fortuna medievale 
degli apocrifi paolini che, pur influenzando le visioni successive, vanno modificando la propria fisionomia 
proprio alla luce delle novitates medievali in materia di genere visionario. Cfr. anche H. Braet, La réception  
medievale de l’Apocalypse paulinienne cit. 
125
visione, nec vereatur faciem alicuius aut personatum sive comminationem aut derogationem, 
quin cuncta revelet, que ei revelata fuere, quia ad hoc eductus est, ut visa publicaret.58
Trova qui piena accoglienza tutta una serie di  tópoi relativi alla missione sociale dei profeti 
vetero-testamentari  e  apocalittici,  a  cominciare  dalle  incertezze  e  i  timori  manifestati  dal 
profeta  al  momento di  dover  rendere pubblica la  loro rivelazione,  assunti  da Dante quali 
elementi costitutivi delle terzine paradisiache con cui Cacciaguida fuga le remore di Dante 
personaggio  circa  l’opportunità  di  rendere  pubblico  quanto  appreso  nel  corso  dell’iter 
oltremondano alla luce degli scontenti che causerà presso i potenti che, a norma delle stesse 
parole dell’avo, dovranno aiutarlo durante l’esilio:
«Giú per lo mondo sanza fine amaro,
e per lo monte del cui bel cacume
li occhi de la mia donna mi levaro,
e poscia per lo ciel, di lume in lume,
ho io appreso quel che s’io ridico,
a molti fia sapor di forte agrume;
e s’io al ver son timido amico,
temo di perder viver tra coloro
che questo tempo chiameranno antico».
[…] 
indi rispuose: «Coscïenza fusca
o de la propria o de l’altrui vergogna 
pur sentirà la tua parola brusca.
Ma nondimen, rimossa ogne menzogna,
tutta tua visïon fa manifesta;
e lascia pur grattar dov’è la rogna». (Par. XVII, 112-20; 124-29)
 
Tuttavia,  nonostante le numerose variazioni  sullo  schema biblico  dell’investitura profetica 
presenti in questo genere di testi offra concreti referenti anche alle particolari declinazioni 
dantesche del profetismo cristiano, piuttosto che rintracciare nella comune attenzione per i 
medesimi stilemi biblici vincoli interdiscorsivi tra la  Commedia e i resoconti medievali di 
visioni dell’aldilà,59 in questa sede preme piuttosto rimarcare l’importanza in ottica dantesca 
di simili intersezioni del poema con la letteratura visionaria mediolatina in quanto documenti 
di un interesse per i medesimi ipotesti biblici in grado di apparentare nel segno di una comune 
dipendenza dal profetismo apocalittico cristiano l’operazione compiuta da Dante a quella di 
simili  epigoni  medievali  dell’apocalittica  biblica,  assenti  dalla  superficie  intertestuale  del 
poema in favore dello scoperto riferimento ai ben altrimenti prestigiosi  antecedenti biblici 
comuni anche alla letteratura visionaria medievale, san Paolo e san Giovanni  in primis, in 
ragione  della  loro  maggiore  efficacia  ai  fini  della  costruzione  di  quell’autorevole  identità 
58 Visio Thurkilli, Series visionis.
59 Per una trattazione dei quali cfr., in particolare, i già citati studi di Morgan (Dante and the Medieval Other  
World) e Ledda (Dante e la tradizione delle visioni medievali).
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poetica  costantemente  perseguita  da  Dante  nella  Commedia.  Nello  specifico,  preme 
sottolineare il fatto che l’assunzione da parte del soggetto di un’esperienza escatologica di 
un’autorità  profetica  di  stampo  vetero-testamentario,  prima  ancora  che  in  Dante,  trovi 
riscontro in una solida tradizione medievale, alla luce della quale la rielaborazione dantesca 
del  profetismo biblico  appare  meno eterodossa,  collocandosi  nel  solco  di  un  ben  preciso 
genere della letteratura religiosa medievale.
Un argomento, quest’ultimo, che assume maggior valore considerando che si tratta di una 
cifra stilistica a tal punto inscritta tra le coordinate del genere visionario mediolatino che il 
necessario  legame  tra  visio e  declaratio presupposto  nelle  numerose  scene  di  investitura 
profetica diviene oggetto di esplicita formulazione teologica quando il redattore del racconto 
di visione si trova a dover giustificare l’opportunità di trasmettere per iscritto il resoconto, 
generalmente  orale,  del  visionario.  Particolarmente  interessante  in  questo  senso  la 
dichiarazione d’intenti premessa al racconto della già citata visione di Thurkillo,60 in cui  la 
rivendicazione della legittimità di simili esperienze escatologiche di fronte allo scetticismo di 
alcuni circa l’attendibilità di simili racconti61 trae argomento dall’inserimento della vicenda di 
60 Su quest’importante visione cfr., almeno, P.G. Schmidt, The Vision of Thurkilli, in «Journal of the Warburg 
and  Courtauld  Institutes»,  XLI  (1978),  pp.  50-64 e,  dello  stesso,  l’introduzione  e  gli  apparati  in  Visio  
Thurkilli relatore, ut videtur, Radulpho de Coggeshall, recensuit P. G. Schmidt, Leipzig, Teubner, 1978. Cfr., 
anche, E. Gardiner, Medieval Vision of Heaven and Hell. A Sourcebook, New-York-London, Garland, 1993, 
pp. 204-09.
61 Cfr. Visio Thurkilli, Prefatio: «Proinde non admirandum, si cuidam visioni, que anno verbi incarnati MCCVI 
in partibus nostris contigit, a quibusdam contradicatur et velut nugatoria habeatur. Sed quia plurimi, quorum 
mens est sanior, intellectus acutior, vita religiosior, huic fidem adhibent tum pro simplicitate et innocentia  
viri,  cui  hac  visio  contigit,  tum  quia  plerique  audientium  ex  relatione  predicte  visionis  non  minimum 
profecerunt emendatiorem vita eligentes, rogatus a quibusdam sociis, immo eorum importunitate compulsus, 
visionem simplicis viri simplici eloquip, sicut ad eius ore audivimus, scripto summatim mandare curavi». 
L’excusatio  non petita con  cui  i  relatori  di  racconti  visionari  introducono  il  racconto  visionario  vero  e 
proprio, anche se non sempre presente, diviene un vero è proprio tópos del genere, quando, all’altezza della 
Visio Baronti, la visione acquista una consapevolezza e un’autonomia tali che il racconto visionario cessa di  
essere parte di un discorso più ampio e di diverso genere e si afferma come genere letterario a se stante: «Non 
più  exemplum addotto a chiarimento di una tesi dottrinale, e neppure vicenda stereotipa da inserire nella 
biografia di un santo, adesso la visione si presenta come un racconto di notevole ampiezza e complessità,  
concepito unitariamente ed organicamente strutturato, che non ha bisogno di pretesti o finzioni letterarie per 
giustificare  la  propria  esistenza»  (M.P.  Ciccarese,  Visioni  dell’aldilà  in  Occidente cit.,  p.  231).  Se  le 
osservazioni di Maria Pia Ciccarese mettono bene in luce questo passaggio epocale, ancora da studiare a 
fondo come e in che modo alle cornici alto-medievali succedono le praefationes basso-medievali, per lo più 
giocate sul duplice binario della spiegazione della scelta di trasmettere questi racconti contro le voci dei  
detrattori del genere e dell’inserimento dell’esperienza che si sta per raccontare nel solco di una prestigiosa e 
illustre tradizione, in ultima analisi ricondotta al IV libro dei Dialogi gregoriani. In questo senso, accanto alla 
prefatio della Visio Thurkilli si veda, almeno, quanto scrive Icmaro di Reims a introduzione del De visione 
Bernoldi: «Ego per quosdam divulgari haec audiens, quia ille redivivus ad me venire non potuit, praefatum 
presbyterum bonae intelligentiae ac bonae vitae, cui haec retuli, ad me accersitum quae scripta sunt mihi ex 
ordine feci  narrare,  vera illa esse credens,  quia huiusmodi,  et  in libro Dialogorum sancti  Gregorii,  et  in  
historia  Anglorum,  et  in  scriptis  sancti  Bonifacii  episcopi  et  martyris,  sed  et  tempore  domni  Ludovici  
imperatoris aetate nostra cuidam Wettino viro relogioso revelata relegi». Ma il racconto può anche presentarsi 
privo di cornice, come la stessa Visio Baronti, oppure questa può limitarsi a un accenno al profitto morale che 
i  lettori  trarranno  dalla  lettura,  come nella  Visio  Tungdali:  «[...]  e  la  parola  di  Dio,  la  quale  egli  [scil. 
Tungdalo] non sapeva in prima, con grande devozione e umiltà predicava. Ma noi che non possiamo però 
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Turkillo nel solco di una ben precisa tradizione, quella delle rivelazioni ex visu dell’aldilà, e 
dalla  contestualizzazione  di  questo  genere  di  esperienze  nell’articolato  quadro  diacronico 
delle differenti modalità adottate in diverse epoche dalla divinità cristiana per manifestarsi 
agli  uomini,  in  modo  tale  da  assicurare  della  veridica  autorevolezza  dell’esperienza 
oltremondana  del  visionario  attraverso  una  sorta  di  giustificazione  teologica  storicamente 
documentata. Se, argomenta il redattore, prima dell’incarnazione Dio rivelava agli uomini i 
principi  dell’escatologia  cristiana  «sub  quodam  tegumento  […]  ac  sub  obscura  et  velut 
enigmatica locutione», l’avvento di Cristo segna il passaggio da queste oscure profezie alla 
parola  degli  evangelisti  e  alla  predicazione  degli  apostoli,  impegnate  a  documentare  agli 
uomini «multo clarius multoque evidentius» le medesime verità. È solo quando, a causa della 
pervicace renitenza degli  uomini agli  ammaestramenti divini,  neppure l’evidente chiarezza 
della  parola  evangelica  e  apostolica  riesce  a  penetrare  nel  cuore  degli  uomini  che  Dio, 
condiscendendo ai limiti dell’intelletto umano, elegge dei «testes» a cui manifestare  ex visu 
quanto evangelisti  e apostoli  hanno espresso a voce per rendere più efficace l’educazione 
morale dell’umanità grazie alla testimonianza oculare che questi uomini privilegiati possono 
offrire all’umanità nel resoconto della loro esperienza visionaria:
Multifarie multisque modis olim deus loquens patribus in prophetis sub quodam tegumento 
occidentis littere ac sub obscura et velut enigmatica locutione multociens loquebatur ad eos 
precipue de corporum resurrectorum futura glorificatione, de statu animarum atque earum post 
mortem  expiationem,  de  locorum  penalium  situ  et  qualitate,  de  infernalium  tormentorum 
genere atque diversi generis ineffabili multiplicitate. Sed novissime unigenitus dei filius, per  
quem facta sunt secula, pro redemptione humani generis particeps effectus nostre humanitatis, 
multo  clarius  multoque  evidentius  omnia  hec  nobis  manifestare  dignatus  est  tum  per 
evangelicam doctrinam, tum per apostolorum predicationem, necnon et per miraculorum ac 
revalationum exhibitionem, quatinus ob metum interminabilis pene sese in presenti homines a 
peccatis et vitiis custodiant atque ob celestium premiorum desiderium bona opera indesinenter 
exerceant.  […].  Proinde  omnipotens  deus,  ut  tolleret  occasionem  malignis  hominibus  ad 
excusandas excusationes in peccatis, multos contra eos per diversa tempora per singulas fere 
generationes instauravit testes, ut sint omnino sue incredulitate inexcusabiles, quibus incerta et 
occulta sapientie sue manifeste revelare dignatus est, ut non tantum ex auditu sed etiam ex visu 
tormenta reorum ac luciditas mansiones iustorum aperte e dilucide congnoscant, et quis sit  
status animarum post corporum depositionem, et que loca penalia queve pro singulis peccatis 
maneant tormentorum genera, quibus etiam suffragiis post mortem expiare possint. […]. Et  
quanto magis  finis  seculi  presentis  et  vicinitas  generalis  ressurrectionis  appropinquat,  tanto  
clarius et frequentius fient passim mire revelationes.62
seguitare la vita sua, per frutto e utilità de’ leggitori e degli auditori abiamo scritte queste cose [...]» (si cita la 
versione del volgarizzamento toscano trecentesco trasmessa dal codice Riccardiano 2404 edita da G.Tardiola 
in I viaggiatori del Paradiso cit., pp. 179-212).
62 Visio Thurkilli, Prologus. Si osservi come le fondamenta teologiche di un simile discorso affondino le proprie 
radici all’incrocio tra due brani biblici di  cui  si  è già visto  supra l’influenza nel  determinare l’orizzonte 
speculativo adottato dai predicatori nel rapportarsi tanto al problema della predicazione escatologica quanto a 
quello  del  profetismo,  ossia  la  parabola  del  ricco  Epulone  (Lc.  16,  19-31),  dalla  quale  proviene  
evidentemente non solo l’idea stessa dell’efficacia parenetica della rappresentazione delle sorti oltremondane 
dell’uomo ma anche la possibilità di istituire un parallelo tra questa e la parola dei profeti vetero-testamentari  
(«Et ait: Rogo ergo te, pater, ut mittas eum in domum patris mei (habeo enim quinque fratres) ut testetur illis, 
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Da  un  simile  ragionamento  emerge  con  chiarezza  un  assunto  di  fondo  secondo  cui 
l’esperienza visiva dell’oltremondo risulta inconcepibile al di fuori di un ben preciso intento 
parenetico nei confronti dell’umanità voluto da Dio stesso, che, pur con le dovute proporzioni, 
potrebbe assumere i connotati di una poetica generale sottesa al genere visionario nel suo 
complesso, all’interno del quale la visio risulta nella maggior parte dei casi inconcepibile al di 
fuori di un preciso disegno parenetico ispirato dalla divinità e culminante nella necessità di 
una piena declaratio da parte del visionario stesso di quanto gli è stato concesso di apprendere 
grazie a un’eccezionale esperienza escatologica.  Di là dal comune interesse per i medesimi 
elementi  del paesaggio oltremondano, dall’affinità tra singole pene inflitte ai  dannati  o di 
singoli  premi  paradisiaci  e  dalla  ripresa  di  determinati  aspetti  della  rappresentazione 
oltremondana, è, quindi, soprattutto da un lato nel comune riferimento ai medesimi archetipi 
biblici nel definire l’autorevolezza morale del visionario, in particolare lo stretto vincolo tra 
visio  e  declaratio,  e,  dall’altro,  nell’associazione  di  questi  ultimi  aspetti  al  contenuto 
escatologico della rivelazione che il portato della letteratura visionaria mediolatina assume 
interesse in ottica dantesca, se non altro in ragione del fatto che garantisce una continuità 
medievale a quegli aspetti del profetismo biblico che interesseranno anche a Dante, offrendo, 
se non proprio un vincolante referente intertestuale, almeno un solido riscontro interdiscorsivo 
in grado di collocare le scelte poetiche dantesche nel quadro di una ben precisa tradizione 
medievale.63
Tuttavia, in  quest’ottica occorre precisare che,  alla  luce delle  già  ricordate  evoluzioni 
duecentesche della letteratura escatologica medievale, le precise formulazioni in questo senso 
ne et ipsi veniant in hunc locum tormentorum. Et ait illi Abraham: Habent Moysen et prophetas: audiant illos. 
At ille dixit: Non, pater Abraham; sed, si quis ex mortuis ierit ad eos, paenitentiam agent. Ait autem illi: Si  
Moysen  et  prophetas  non audiunt,  neque,  si  quis  ex  mortuis  resurrexerit,  credent»,  versetti  27-31) e  la 
definizione della missio apostolorum, alla quale si può far risalire non solo l’idea che la predicazione degli 
apostoli sia direttamente ispirata da Dio, ma anche il termine,  «testes», impiegato tanto nel prologo della 
Visio Thurkilli quanto, come si è visto, nel lessico omiletico giordaniano (Ac. 1, 7-8: «Dixit autem eis: Non 
est  vestrum  nosse  tempora  vel  momenta,  quae  Pater  posuit  in  sua  potestate;  sed  accipietis  virtutem 
superveniente Spiritus sancti in vos et eritis mihi testes in Ierusalem et in omni Iudaea et Samaria et usque ad 
ultimum terrae»).
63 Come si è già detto, se sino a tempi recenti la critica si è concentrata a riscontrare legami specifici tra l’aldilà 
delle  visioni  e  quello  dantesco  in  relazione  alla  sua  struttura  e  ai  caratteri  specifici  di  talune  punizioni  
infernali o premi paradisiaci, sull’onda di un interesse già positivistico (cfr., almeno, P. Rajna, La materia e 
la forma della «Divina Commedia»: i mondi oltraterreni nelle letterature classiche e nelle medievali, a cura 
di  C. Di  Fonzo, Firenze,  Le  Lettere,  1998) destinato a sfociare nelle ben note riserve di  Pasquini  circa 
l’influenza di tale letteratura nella concezione della  Commedia (cfr., in particolare,  Riflessioni sulla genesi  
della  «Commedia» in  Dante e la fabbrica della «Commedia».  Atti  del  convegno internazionale di  studi 
(Ravenna, 14-16 settembre 2006), a cura di A. Cottignoli et al., Ravenna, Longo, 2008, pp. 15-36), è solo in 
anni recenti che, sulla scorta delle osservazioni di alcuni studiosi, si è incominciato a considerare in senso 
positivo le interferenze tra il poema dantesco e la letteratura visionaria in riferimento a dati più generali e 
strutturali quali il motivo dell’ineffabilità e quello dell’investitura profetica: cfr. A. Morgan, Dante and the  
Medieval Other World cit., in particolare le pp. 95-96; T. Barolini, Why Did Dante Write the «Commedia»? 
cit. e G. Ledda, Dante e la tradizione delle visioni medievali cit.
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premesse alla Visio Thurkilli sembrano, piuttosto che il documento programmatico e fondativo 
di un genere letterario,  il  maturo consuntivo di una stagione letteraria  ormai al  tramonto, 
configurandosi assieme quale punto di massima consapevolezza e canto del cigno del genere 
visionario  mediolatino  propriamente  detto.  Nel  corso  del  Duecento,  infatti,  cessa  la 
produzione di nuove opere sul modelli di quelle composte nei secoli precedenti, che tuttavia 
continuano  a  essere  copiate  e  a  circolare  ampiamente,64 e  le  nuove  opere  di  argomento 
escatologico assumono la forma di rappresentazioni a scopo edificante dell’aldilà, sul modello 
offerto dai poemetti di Giacomino e Bonvesin, in cui viene progressivamente meno proprio 
quella dimensione profetica e sociale che costituisce una delle nervature essenziali del genere 
visionario mediolatino,  salvo poi essere ripresa dal Dante della  Commedia  nello stingente 
nesso tra visio e declaratio che sorregge una delle trame fondamentali del tessuto poetico del 
poema.65 In quest’ottica, quindi, il programma parenetico dantesco, pur in continuità con una 
ininterrotta attenzione della cultura medioevale per la tematica oltremondana, assume toni in 
un  certo  senso  anacronistici  rispetto  alle  peculiari  declinazioni  che  tale  attenzione  aveva 
assunto  nel  corso  del  Duecento,  riproponendo,  nel  mutato  contesto  della  letteratura 
escatologica degli ultimi anni del Duecento e dei primi del Trecento, i modelli fondativi di 
una tradizione, quella apocalittico-visionaria, ormai soppiantata da una solida tradizione di 
rappresentazioni indirette dell’aldilà, ossia non più fondate sulla profetica eccezionalità di una 
diretta  esperienza  dell’aldilà  ma  sulla  rielaborazione  di  una  vasta  materia  libresca,  al  cui 
64 Per  averne  piena  notizia,  anche  al  di  là  della  ben  nota  fortuna  di  opere  come  i  Dialogi gregoriani, 
occorrerebbero però studi complessivi sulla tradizione manoscritta delle singole visioni, sul modello di quelli  
condotti da Theodor Silverstein sulla Visio Pauli («Visio Sancti Pauli», the history of the Apocalypse in latin  
toghether with nine Texts, London, Christopher, 1935), e sulla produzione e circolazione di rimaneggiamenti, 
riscritture  e  volgarizzamenti  di  tale  materiale  fantastico  sia  autonomamente  che  in  compilazioni  
enciclopediche, per cui cfr. supra.
65 È stato osservato come,  considerata  dalla  specola della  letteratura  escatologica medievale,  la  Commedia 
segua «a century of silence» (A. Morgan, Dante and the Medieval Other World cit., p. 8): un’affermazione 
che, seppur mantiene una sua validità generale, andrebbe però ridimensionata e corretta individuando tale 
“silenzio” non tanto nel, per altro difficilmente dimostrabile, disinteresse per la tematica oltremondana nella 
letteratura  del  XIII  secolo,  quanto  piuttosto  nella  scomparsa  della  dimensione  profetica  della  scrittura 
oltremondana  in  favore  di  una  rappresentazione  mediata  dell’oltremondo,  individuando  proprio  nella 
dimensione  profetica  della  scrittura  poetica  dantesca  che,  pur  rimandando  alle  matrici  bibliche 
dell’escatologia cristiana, trova però solido riscontro nella letteratura mediolatina, il punto di maggiore scarto 
rispetto alla letteratura escatologica del centinaio d’anni che precede la stesura della Commedia. In appendice 
al  citato volume della  Morgan (pp. 196-200) si  può trovare un’utile  tabella  cronologica della  letteratura 
visionaria medievale che rende ancor più evidente lo iato tra la grande stagione delle visioni del XII secolo e  
l’assenza di nuovi testi visionari nel corso del XIII secolo. Assieme agli studi già citati, per l’evoluzione della 
letteratura  escatologica medievale,  cfr.,  oltre  al  recente  bilancio di  G.  Ledda,  La letteratura dell’aldilà:  
viaggi e visioni  cit.,  U. Ebel,  Die literarischen Formen der Jenseits-und Endzeitvisionen, in  Grundriss der  
romanischen Literaturen des Mittelalters, hrgb. von H.R. Jauss e E. Köhler, vol. VI, to. I, Heidelberg, Winter, 
1968, pp. 181-215; P.  Dinzelbacher,  Vision  und Visionsliteratur im Mittelalter,  Stuttgart, Academic Press, 
1981; A.J. Gurevič,  La «Divina Commedia» prima di Dante, in Id.,  Contadini e santi. Problemi di cultura  
popolare nel Medioevo, Torino, Einaudi, 1986, pp. 176-242 e C. Zalesi,  Otherworld Journeys: Accounts of  
Near-Death Exerience in Medieval and Modern Times, Oxford, Oxford University Press, 1987.
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interno un posto non secondario era occupato proprio dai frutti della letteratura visionaria 
mediolatina, che tuttavia cessa di essere un genere vivo per trasformarsi, oltre che in lettura 
devota,  in  materiale  di  repertorio  per  i  compilatori  di  rappresentazioni  parenetiche  di 
argomento oltremondano e per i predicatori intenti ad orientare il proprio apostolato in senso 
escatologico.
La  progressiva  scomparsa  di  una  dimensione  profetica  dalla  letteratura  di  argomento 
oltremondano  del  Duecento  sembrerebbe,  del  resto,  trovare  un  solido  riscontro  nelle  già 
ricordate  posizioni  teologiche  di  Bonaventura  e  Tommaso,  intente  a  privilegiare  l’aspetto 
intellettuale  e  cognitivo  del  fenomeno  profetico,  la  visio,  a  scapito  della  sua  dimensione 
sociale e pubblica, la declaratio, ossia, in termini tomistici, a concentrare sulla sola cognitio, 
eminentemente individuale, il senso dell’esperienza profetica e a relegare in secondo piano il 
momento,  più  propriamente  morale  e  pubblico,  dell’operatio:  «magis  autem est  propium 
prophetae  cognitio  quam  operatio»,  sentenzia  Tommaso  in  un’importante  quaestio della 
Summa teologiae.66 Pur  nell’innegabile  continuità  della  «funzione  profetica»  nella  cultura 
medievale,67 infatti,  certe  importanti  e  autorevoli  posizioni  della  teologia  scolastica  e  la 
letteratura didattica di argomento oltremondano del XIII secolo sembrerebbero convergere 
nell’escludere dalla fenomenologia del fatto profetico qualsiasi ricaduta sociale e pubblica, 
contribuendo all’affermazione di una declinazione eminentemente intellettuale e cognitiva del 
profetismo, contraddetta, di fatto, unicamente dal persistere di un’accezione più propriamente 
vaticinante del profetismo in cui la «cognitio eventorum futurorum»68 si rivela un’utile risorsa 
in grado di guidare la condotta presente dell’uomo.69 A coloro che sostengono, anche sulla 
66 Summa theologiae, IIa IIae, q. CLXXXIV, a. 3.
67 L’efficace espressione citata a testo si legge in G. Miccoli,  Profezia e storia nella vita religiosa del Basso  
Medioevo, in «Arbor ramosa». Studi per Antonio Rigon da allievi amici colleghi, a cura di L. Bertazzo et al., 
Padova, Centro Studi Antoniani, 2011, pp. 33-48, passim.
68 Cfr.,  a  titolo  puramente  esemplificativo,  la  scansione  dei  diversi  tipi  di  profezia  offerta  da  Jean  de 
Roquetaillade in  Liber secretorum eventuum, XI, secondo il quale  «Prima est futura previdere per Dei vel 
angeli sancti revelationem divinam in somnis», poi viene «Previdere futura per intelligentiam Scripturarum 
sacrarum et prophetarum», poi «per necessarias consequencias descendentes a proportionibus in Scriptura 
sacra a Domino revelatis»,  poi  «veraciter a consequente infallibili  inferendo verissimus antecedes et  hic 
modus  tangit  preteritum  potissime  vel  presens»,  poi  «ex  ore  Dei  nostro  animo  illapsi  intimissime  et 
hominibus sine voce loquenti in corde», poi «Audire futura vigilando e ore angelorum sanctorum», e infine 
«Prophetare per concordiam utriusque sivini testamenti». Cfr., in particolare, J.P. Torrell, La conception de la  
prophétie chez Jean de Roquetaillade, in Les textes prophétiques et la prophétie en Occident cit., pp. 557-576 
e, più in generale, M. Reeves,  The influence of Prophecy in the Later Middle Ages. A study in joachimism, 
Oxford, Oxford University Press, 1969.
69 Non a caso, quindi, guardando al  fenomeno del  profetismo medievale dalla specola non della letteratura 
visionaria  ma della  riflessione teologica,  scolastica e  non, in materia,  Claudio Leonardi  ha potuto a più  
riprese negare una continuità medievale, ossia posteriore all’immagine gregoriana del predicatore-profeta di 
cui si è dirà meglio infra, al fenomeno del profetismo sociale di marca giudaico-vetero-testamentaria, sino 
alla grande stagione del  profetismo savonaroliano: cfr.,  in particolare,  gli  studi ora raccolti  in  Medioevo 
latino. La cultura dell’Europa cristiana,  Firenze,  Edizioni del  Galluzzo, 2004,  passim e,  in particolare i 
contributi su La profezia di Gregorio Magno (pp. 105-13); Profezia e mistica in Anselmo di Canterbury (pp. 
415-41); Ma Gioacchino da Fiore è un profeta? (pp. 565-67); La necessità della profezia per il Savonarola  
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scorta di autorità quali il motto paolino secondo cui «qui prophetat, hominibus loquitur ad 
aedificationem  et  exhortationem  et  consolationes»,70 «quod  prophetia  non  pertineat  ad 
cognitionem», Tommaso d’Aquino risponde, infatti:
quod  prophetia  primo  et  principaliter  consistit  in  cognitione,  quia  videlicet  cognoscunt 
quaedam quae sunt  procul  remota ab hominum cognitione.  Unde possunt  dici  prophetae  a  
phanos, quod est apparitio, quia scilicet eis aliqua quae sunt procul, apparent. Et propter hoc, ut  
Isidorus dicit, in libro Etymol.,  in veteri testamento appellabantur videntes, quia videbant ea  
quae ceteri non videbant, et prospiciebant quae in mysterio abscondita erant. Unde et gentilitas 
eos appellabat vates, a vi mentis. Sed quia, ut dicitur I ad Cor. XII, unicuique datur manifestatio  
spiritus ad utilitatem; et infra, XIV, dicitur, ad aedificationem Ecclesiae quaerite ut abundetis, 
inde est quod prophetia secundario consistit  in locutione, prout prophetae ea quae divinitus  
edocti  cognoscunt, ad aedificationem aliorum annuntiant,  secundum illud Isaiae XXI,  quae 
audivi a domino exercituum, Deo Israel, annuntiavi vobis. Et secundum hoc, ut Isidorus dicit, 
in libro Etymol., possunt dici prophetae quasi praefatores, eo quod porro fantur, idest, a remotis 
fantur,  et  de futuris  vera praedicunt.  Ea autem quae supra humanam cognitionem divinitus 
revelantur,  non  possunt  confirmari  ratione  humana,  quam excedunt,  sed  operatione  virtutis 
divinae, secundum illud Marci ult.,  praedicaverunt ubique, domino cooperante et sermonem  
confirmante sequentibus signis. Unde tertio ad prophetiam pertinet operatio miraculorum, quasi 
confirmatio  quaedam  propheticae  Annuntiationis.  Unde  dicitur  Deut.  ult.,  non  surrexit  
propheta ultra in Israel sicut Moyses, quem nosset dominus facie ad faciem, in omnibus signis  
atque portentis.71 
Nel complesso, tale slittamento del fenomeno profetico da una funzione morale e pubblica a 
una  valenza  eminentemente  individuale  e  cognitiva  sembrerebbe  del  resto  riflettersi  nel 
passaggio, parallelo e concordante da quello dal genere visionario-apocalittico a quello delle 
rappresentazioni edificanti  dell’aldilà,  dal contatto profetico col divino su cui poggiano le 
fondamenta del genere visionario al rapporto personale con Dio presupposto dall’esperienza 
mistica, che, nel medesimo torno d’anni, soppianterebbe la dimensione visionario-apocalittica 
preminente nei secoli precedenti acquisendo un posto di assoluta centralità nel sistema dei 
generi basso-medievali  della  letteratura  religiosa.72 Considerata  dalla  specola  della 
(pp. 703-40).
70 1 Cor.  14, 3. Occorre però rilevare che l’argomento di Tommaso a margine di una simile obiezione non 
esclude  del  tutto  dal  fenomeno  profetico  una  sua  ricaduta  morale  e  pubblica,  subordinandola  però  alla 
prioritaria  dimensione intellettuale e  cognitiva:  «Sed locutio est  effectus cognitionis,  non autem est  ipsa 
cognitio. Ergo videtur quod prophetia non pertinet ad cognitionem» (Summa theologiae, IIa IIae, q. CLXXI, a. 
1). Occorre quindi lenire, almeno in parte, il severo giudizio di Niccolò Mineo secondo cui la dimensione 
sociale del profetismo biblico scompare con la scolastica (Profetismo e apocalittica in Dante cit., p. 69, dove 
si  riprendono e sviluppano intuizioni  risalenti  almeno a P.  Benoit,  Rivelazione  e ispirazione  secondo la  
Bibbia, in San Tommaso e nelle discussioni moderne [1963], Brescia, Paideia, 1965), riconoscendone invece 
la costante presenza nella tradizione teologica occidentale, con l’avvertenza però che con la teologia basso-
medievale  quest’aspetto  del  fenomeno profetico  passa  in  secondo  piano  rispetto  a  quello  intellettuale  e 
cognitivo, che a sua volta diviene la chiave di lettura privilegiata per spiegare filosoficamente il profetismo 
cristiano.
71 Summa theologiae, IIa IIae, q. CLXXI, a. 1.
72 Non a caso, quindi, Peter Dinzelbacher ha potuto rilevare, dalla specola privilegiata di editore, come sia 
possibile  registrare  dopo  la  grande  stagione  delle  visiones del  XII  secolo  una  profonda  frattura 
nell’evoluzione  del  genere  visionario  medievale  (Mittelalterliche  Visionsliteratur.  Eine  Anthologie, 
Darmstadt, Wissenschaftliche Buchgesellschaft, 1989, p. 6 –, offrendone solidi riscontri  in relazione agli 
elementi caratteristici dei diversi tipi di visioni – Vision und Visionsliteratur im Mittelalter cit., pp. 229 sgg.), 
che  Giovanni  Paolo  Maggioni  ha  potuto  a  sua  volta  chiosare,  dalla  specola  altrettanto  privilegiata  di  
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tripartizione  operata  in  un  famoso  saggio  di  Giovanni  Pozzi  delle  forme  del  linguaggio 
religioso  in  liturgica,  mistica  e  profetica,  si  potrebbe  identificare  una  simile  svolta  nella 
duplice azione di scomparsa della dimensione più propriamente profetica e di  progressivo 
slittamento delle modalità di  contatto dell’umano col divino,  che ne sono un presupposto 
ineludibile,  verso  una  forma  più  propriamente  mistica  nell’orizzonte  religioso  basso-
medievale  –  «se  il  mistico  è  passivo,  il  profeta  è  attivo;  se  l’esperienza  del  mistico  è 
strettamente personale, quella del profeta è pubblica; se il mistico tende all’annientamento di 
sé, il profeta non conosce dissoluzione» –,73 efficacemente compendiabile nel passaggio da 
una rivelazione divina destinata, per quanto appannaggio di un soggetto singolo, a tradursi 
parola educatrice per gli uomini a un’unione del tutto personale e interiore di un individuo 
privilegiato con Dio.74 
un’indagine sul rapporto tra letteratura visionaria e tradizione biblica, rilevando come «nella parte finale del 
medioevo la letteratura visionaria assuma caratteri sempre più decisamente mistici. Il  posto centrale della 
narrazione è preso dalla descrizione di un’esperienza mistica di incontro e di unione con la divinità», di modo 
che «la differenza essenziale consiste nell’argomento della visione: dove in precedenza si aveva una vivida 
descrizione dei diversi luoghi dell’aldilà, che includeva le pene dei peccatori e la beatitudine degli eletti, ora  
si ha generalmente l’esperienza di una mistica unione con Cristo in cui le parti descrittive riguardanti lo 
spazio rivestono un ruolo marginale», con l’avvertenza, però, che «questa suddivisione schematica dell’intero 
fenomeno della letteratura visionaria in due fasi ben distinte tra loro per cronologia e caratteristiche interne 
non dà conto di tutti quei casi “intermedi” (come ad esempio Gerardesca da Pisa) o delle visionarie del tardo  
o tardissimo medioevo (come Matilde di Hackenborn o Francesca Romana) che accanto ad esperienze di tipo 
mistico  numericamente  prevalenti  hanno  descritto  anche  viaggi  o  visioni  dell’aldilà»  (La  Bibbia  nella  
letteratura visionaria, in La Bibbia nel Medioevo, a cura di G. Cremascoli e C. Leonardi, Bologna, Edizioni 
Dehoniane, 1996, pp. 377-88, le citazioni sono tolte dalle pp., rispettivamente, 385; 380-81 e dalla nota 13 a  
p. 381).
73 G. Pozzi, L’alfabeto delle sante, in Scrittrici mistiche italiane, a cura di Id. e C. Leonardi, Genova, Marietti, 
1988, ora in Id., Alternatim, Milano, Adelphi, 1996, pp. 289-313, a p. 298.
74 Ossia  a  una  dimensione  mistica  alla  quale  non  sembra  possibile  ridurre  il  programma  poetico  della 
Commedia se non a prezzo di una semplificazione eccessiva, in ultima analisi amputando dal poema la sua  
dimensione pubblica e morale; tuttavia, un simile ragionamento non deve indurre ad escludere del tutto la  
letteratura mistica dal novero dei referenti culturali del poema dantesco, dal momento che, pur non essendo  
possibile collocare la Commedia esclusivamente nel rango della letteratura mistica, è del pari innegabile che,  
nel complesso sincretismo del poema, siano penetrati determinati  tópoi e stilemi del discorso mistico, da 
Dante  genialmente  rielaborati  entro  un  quadro  concettuale  di  riferimento  diverso  e,  almeno  in  parte, 
inconciliabile con la grammatica della mistica tardo-medievale, tra i quali un ruolo di primo piano rivestono,  
almeno in parte, le strategie retoriche dell’ineffabilità (cfr., in quest’ottica, M. Colombo, Dai mistici a Dante.  
Il linguaggio dell’ineffabilità, Firenze, La Nuova Italia, 1987 e Marco Ariani, «Lux inaccessibilis». Metafore  
e teologia della luce nel «Paradiso» di Dante, Roma, Aracne, 2010, pp. 235-44, tenendo però conto del fatto 
che  Giuseppe  Ledda  ha  di  recente  riscontrato  la  presenza  di  tali  stilemi  anche  in  seno  alla  letteratura  
visionaria  mediolatina:  Dante  e  la  tradizione  delle  visioni  medievali cit.,  pp.  129-32) e  la  varia 
fenomenologia della percezione sensoriale del  divino (cfr.,  almeno, M. Ariani,  Dante,  la  «dulcedo» e la  
dottrina dei  “sensi spirituali”,  in  Miscellanea di studi in onore di Claudio Varese,  a cura di G. Cerboni 
Baiardi, Roma, Vecchiarelli, 2001, pp. 113-39 e R. Vanelli Coralli,  Le metafore del gusto e il  paradosso  
percettivo della «contemplatio» mistica nel «Paradiso», in «L’Alighieri», XLIX, n.s. 31 [2008], pp. 23-41 e, 
più in generale sulla diffusione del motivo nella letteratura mistica cfr., da ultimo, Ead., La retorica dei sensi  
spirituali in Angela da Foligno, Bologna, Il Mulino, 2010). Cfr. anche, più in generale, G. Carugati,  Dalla 
menzogna al silenzio. La scrittura mistica della «Commedia» di Dante, Bologna, Il Mulino, 1991; S. Prandi, 
Il  «diletto  legno».  Aridità  e  fioritura  mistica  nella  «Commedia»,  Firenze,  Olschki,  1994 E.  Pasquini, 
Osservazioni sulla mistica e sui contemplanti in Dante, in  La mistica oggi. Atti della XVI edizione delle 
Giornate dell’Osservanza (17-18 maggio 1997), a cura di M. Poli, in «Quaderni della Fondazione del Monte 
di Bologna e Ravenna», II (1997), pp. 41-56; C. Ossola,  La poesia mistica della terza cantica, in  Dante 
133
Tuttavia, non si renderebbe piena giustizia ai fatti estremizzando questo, pur operante, 
slittamento senza tenere conto del fatto, immediatamente evidente, che già l’esistenza stessa 
di  una  letteratura  mistica  impone  di  allargare  il  dominio  del  fenomeno  mistico  da  una 
dimensione  di  totale  annichilimento  del  soggetto  a  comprendere  anche  il  movimento 
complementare costituito dalla scrittura intesa come tentativo di offrire un resoconto della 
vicenda estatica  «fondata sulla parola» in quanto fatta di «parole che parlino della parola», 
segnando  così  l’invadenza  di  una  dimensione  pubblica  in  quella  che  a  tutta  prima  si 
configurava  come  esperienza  spirituale  squisitamente  intima  e  personale.75 All’ineffabile 
silenzio  mistico  si  affianca,  però,  non  il  solo  tentativo  del  verbo  umano  di  farsi  tramite 
impossibile di un eccezionale contatto spirituale col verbo divino, ma anche, e soprattutto, la 
prospettiva, ben esemplificata nella singolare parabola religiosa e poetica di Iacopone da Todi, 
dell’esperienza spirituale intesa come un «volere» che «esforza êl rasonare»,76 che, se anche si 
traduce, almeno nelle sue forme estreme, in una retorica del parlare «esmesurato» del tutto 
assimilabile all’ineffabile parola mistica di cui si diceva,77 sembra però obbedire a una logica 
sensibilmente diversa:
Parlar de Amore faccio follia,
dïota me cognosco en teologia;
l’Amor me constregne en so pazzia
e faime bannire.
Prorompe l’abundanza en voler dire,
modo non ce li trovo a pprofirire;
la Veretà m’empone lo tacere,
ch’e’ non ʼl so fare.
L’abundanza non se può occultare,
loco se cce forma el iubilare,
propompe en canto che è sibilare,
che vidde Elya.78
Il fatto che la coercizione per il poeta a parlare di un’esperienza spirituale di contatto col 
divino  sia  qui  ricondotta  alla  sovrabbondanza  emotiva  dell’esperienza  stessa  sembri 
poesta cristiano, introd. di C. Marotti, Firenze, Edizioni Polistampa, 2001, pp. 133-154 e, in generale sulla 
retorica  dell’ineffabilità  mistica,  Id.,  Apoteosi  ed  ossimoro.  Retorica  della  «traslazione»  e  retorica  
dell’«unione» nel viaggio mistico a Dio: testi italiani dei secoli XVI-XVII , in Mistica e retorica, a cura di F. 
Bolgiani, Firenze, Olschki, 1977, pp. 47-103. 
75 Cfr., anche per le citazioni, G. Pozzi, L’alfabeto delle sante cit., p. 296-98.
76 La citazione è tolta dal verso 9 della lauda Omo che po’ la sua lengua domare: «Omo che poò la sua lengua 
domare, / granne me pare c’aia signoria; / ché raro parlamento po’ l’om fare, / che de peccar no n’aia alcuna  
via. / Àiome pensato de parlare; / reprennome, ché faccio gran follia, / cà ʼl senno en me non sento né affare / 
a far devere granne diciria. / Ma lo volere esforza êl rasonare, / preso à lo freno e tello en sua bailìa. / Però 
me siria  meglio lo tacere,  /  ma veio ch’eo no lo pòzzo ben fare;  /  però parlo e  dico meo parere /  et  a  
ccorrizïon ne volgio stare» (vv. 1-15).
77 L’efficace espressione si legge nella lauda O iubelo de core: «Quanno iubelo à preso / lo core ennamorato, / 
la gente l’à ʼn deriso, / pensanno el so parlato, / parlanno esmesurato / de que sente calore» (vv. 15-20).
78 Si tratta dei vv. 41-52 della lauda Sapete vui novelle de l’amore.
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collocarne  le  ragioni  ultime  entro  un  orizzonte  assolutamente  differente,  ancorché 
complementare, a quello propriamente profetico, governato invece da un esplicito mandato 
divino a comunicare agli uomini l’eccezionale esperienza spirituale, sembrerebbe frapporre 
tra i due tipi di esperienza una distanza efficacemente misurabile nello iato tra una parola, 
quella profetica, che rientra in un complesso progetto parenetico ideato e perseguito da Dio 
stesso a un’altra, quella mistica, il  cui resoconto si presenta non come scioglimento di un 
esplicito  ordine  divino,  ma  come  effetto,  verrebbe  da  dire  collaterale,  sull’uomo  di 
un’eccezionale esperienza concessa da Dio per altri, e diversi, fini.79
Una  chiave  di  lettura  che  non  sembrerebbe  contraddetta  tanto  alla  luce,  solo 
apparentemente problematica, dell’eco nella lauda appena citata del dialogo con Dio di Elia, 
dal momento che al centro il riferimento biblico non sembra tanto l’immagine del profeta 
vetero-testamentario in quanto messo divino, quanto piuttosto la consonanza tra lo «iubilare» 
iacoponico e il «sibilare» divino a rimarcare lo statuto del mistico in quanto «diapason che 
raccoglie questa presenza non evidente [il sibilo] e la rende manifesta in suono potente, anche 
se disarticolato [lo  «iubilare»]»,80 pur senza una diretta investitura da parte della divinità, 
quanto piuttosto, a minore da considerazioni come quella premessa da Frate A. – o da chi per 
lui – a quel Memoriale di Angela da Foligno che di tale rapporto mistico col divino dovrebbe 
essere campione esemplare, in cui all’inciso dubitativo con cui il frate si dichiara convinto di 
essere costretto da Dio a trascrivere l’esperienza di Angela – «ego indignus scriptor coactus, 
79 L’immagine di un Iacopone poeta della condizione mistica ha messo da tempo radici nella critica iacoponica  
ed è ora riproposta, con nuovi argomenti, da Matteo Leonardi nell’Introduzione alla sua edizione delle laude 
(Firenze,  Olschki,  2010,  pp.  V-LIX),  che  ne  riconnette  il  senso  all’ormai  ricca  letteratura  sul  portato 
predicatorio della poesia iacoponica. Tuttavia, pur non volendo negare validità a una simile idea di Iacopone,  
ai fini del presente discorso occorre tuttavia tenere presente un non secondario distinguo terminologico, dal  
momento che facendo coincidere, come in questa sede, la parola morale del profeta con l’esito mondano di  
un preciso ordine a rivelare determinati  contenuti  divini, mal si  accorderebbe il  titolo di profetica a una 
poesia,  come quella  di  Iacopone  che,  sebbene  allo  statuto  mistico  si  aggiunga  anche  quello  del  poeta-
predicatore impegnato a volgere lo strumento lirico all’educazione morale del prossimo, non istituisce mai un 
rapporto causale tra quest’intento e un preciso ordine imposto al visionario dalla divinità, di modo che, pur 
talvolta sostanziandola, la dimensione mistica dell’esperienza iacoponica sembra correre parallela rispetto a 
quella del poeta-predicatore, di modo che il piano mistico e quello omiletico della poesia di Iacopone, pur 
indubitabilmente compresenti, non sembrano però convergere, come sarà invece per Dante, nella definizione 
di un poeta-profeta in senso vetero-testamentario. Sulle componenti omileico-predicatorie cfr. i saggi citati  
supra,  mentre per l’immagine di Iacopone mistico ci  si limita a rinviare alla rassegna critica presente in 
Bibliografia iacoponica, a cura di M. Leonardi, Firenze, Edizioni del Galluzzo, 2010, pp. 58-68, dalla quale 
si  estrae  qui  solo  il  riferimento  a  S.  Nessi,  Dante  e  Jacopone  poeti  della  spiritualità  medievale,  in 
«Miscellanea francescana», LXV (1965), pp. 369-93 in ragione dell’apparentamento della poesia dantesca e 
di quella iacoponica nel segno della medesima finalità parenetica riconducendone le fila all’«ascesi mistica» 
(p. 393), pur non rilevando come, pur a fronte di una comune missione poetica da compiere, solo in Dante  
questa viene ricondotta a una precisa volontà divina.
80 La citazione è tolta dal commento di Matteo Leonardi alla lauda Sapete vui novelle de l’amore (ad loc.), che 
allude evidentemente al  «sibilus aurae tenuis» di III Reg. 19, 11-13:  «Et ait ei: Egredere et sta in monte 
coram Domino, et ecce Dominus transit. Et spiritus grandis et fortis subvertens montes et conterens petras 
ante  Dominum;  non  in  spiritu  Dominus.  Et  post  spritum  commotio;  non  in  commotione  Dominus.  Et  
postcommotione ignis; non in inge Dominus. Et post ingem sibilus aurae tenuis».
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ut credo, a Deo fuerim ad scribendum» – fa immediato seguito la ferma certezza dell’obbligo 
divino per  la  mistica a  comunicare agli  uomini  le  rivelazioni  ricevute – «predicta  Christi 
fidelis  omnino  coacta  fuerit  ad  dicendum»  –81 e,  a  maiore,  da  prospettive  come  quella 
icasticamente posta in evidenza dal ben noto sovrapporsi, nell’identità mistica di Brigida di 
Svezia,  del  doppio statuto di  sponsa Dei e  di  «canale» della  rivelazione divina:  «Tu eris 
sponsa mea et canale meum»,82 alla luce delle quali il  «tessuto sfilacciato» del linguaggio 
mistico,  sembrerebbe  non  esaurirsi  completamente  nell’esito  annichilente  di  una  retorica 
incapace  di  esprimere  il  senso  della  revelatio ricevuta  con  parole  che  fatalmente 
sovrabbondano a causa della sua intensità, ma allargarsi a comprende tra le sue fila, in quanto 
«parola  ricevuta  e  ridata»,  anche  una  dimensione  in  un  certo  senso  profetica.83 Tuttavia, 
occorre rilevare che si tratta di un aspetto sporadico e confuso della mistica basso-medievale,  
non sempre presente e quasi mai formulato nei termini vetero-testamentari dell’investitura 
profetica, inadatto quindi a offrire un valido riscontro alle scelte profetiche dantesche, se non 
altro perché generalmente svincolato da un effettivo contenuto escatologico della rivelazione, 
salvo casi  eccezionali  in cui,  però,  da un lato l’aldilà assume un carattere profondamente 
differente rispetto a quello della letteratura visionaria dei secoli precedenti e, dall’altro, la sua 
esperienza trova giustificazione,  anziché nella  necessità  di  riferirne all’umanità,  in  quanto 
articolazione di un più complesso congiungimento cognitivo e personale al divino. Per dirla in 
termini iacoponici, se anche la «vecinanza» del mistico all’Amore possa condurlo «en ciel» 
per farlo «cittadin […] / de la gran cittade» e metterlo a parte delle gioie del Paradiso – «Loco 
81 Liber, I, 1. Sul portato visionario della mistica angelana, di fondamentale importanza se si considera che non 
è parso inopportuno ad Alain de Libera sentenziare che «ce qui, en effet, singularise la figure d’Angèle de 
Foligno comme maître de vérité, c’est la vision» (Angèle de Foligno et la mystique «féminine». Éléments pur  
une typologie, in Angéle de Foligno. Le dossier,  éd. par G. Barone e J. Dalarun, Rome, École Française de 
Rome,  1999,  pp.  345-71,  p.  367),  si  può ricorrere  a  E.  Pásztor,  Le visioni  di  Angela  da Foligno nella  
religiosità femminile italiana del suo tempo, in  Vita e spiritualità della beata Angela da Foligno. Atti del 
Convegno di studi per il VII Centenario della conversione della beata Angela da Foligno (1285-1985), a cura  
di J.Cl. Schmitt, Perugia, Serafica provincia di san Francesco OFM conv., 1987, pp. 287-311, da integrare ora 
con E. Paoli, Le visioni di Angela da Foligno, in Il «Liber» di Angela da Foligno e la mistica dei secoli XIII-
XIV in rapporto alle nuove culture. Atti del XLV Convegno storico internazionale (Todi, 12-15 settembre 
2008), Spoleto, Centro Italiano di Studi sull’Alto Medioevo, 2009, pp. 199-225.
82 Revelationes,  II,  16; ma cfr.  anche I,  2;  VII,  19;  10; VI,  87. Sul caso di  Brigida di Svezia è di  recente 
intervenuto, in questo senso, G. Miccoli,  Profezia e storia nella vita religiosa del Basso Medioevo cit., pp. 
44-46, sottolineando come «l’esperienza mistica, di cui le visioni sono talvolta frutto, non comporta di per sé 
una dimensione profetica. L’acquista nel momento in cui si apre sul futuro dei  singoli o dell’umanità,  o  
quando  il  visionario  diventa  il  canale  che  Dio  sceglie  per  comunicare  qualcosa  agli  uomini»  (p.  44), 
contribuendo così a delineare, nel frastagliato contesto del profetismo basso-medievale, i contorni di quella  
che si potrebbe chiamare una funzione Giovanna d’Arco, in cui l’esperienza visionaria, pur non vertendo su  
di  un  contenuto  rivelato  di  marcata  declinazione  escatologica  come nel  caso  delle  visioni  mediolatine,  
garantisce alla mistica una funzione pubblica nel  momento in cui  ne orienta la condotta  mondana verso 
l’aspirazione  a  condurre  in  nome di  Dio  l’esistenza  degli  uomini.  Sui  rapporti  tra  mistica  femminile  e 
profetismo cfr.  anche,  da  ultimo,  A.  Bartolomei  Romagnoli,  Mistica,  profezia  femminile  e  poteri,  in  Il  
«Liber» di Angela da Foligno e la mistica dei secoli XIII-XIV cit., pp. 485-515.
83 Le efficaci espressioni citate a testo provengono da G. Pozzi, L’alfabeto delle sante cit., p. 297.
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sse so’ le cose ordenate, / la scola se cce ten de caritate; / tutte le gente de quelle contrate, /  
ciascheduna en amor è conventato» –,84 a una simile esperienza escatologica risulta però del 
tutto estranea la precisa progettualità parenetica sottesa a simili esperienze in senso al genere 
visionario-apocalittico.
In quest’ottica, appare evidente come Dante, riferendosi di contro ai medesimi ipotesti 
biblici che sanciscono l’autorevolezza profetica dei visionari alto-medievali per definire la 
propria fisionomia di poeta della Commedia, riproponga nel mutato contesto della letteratura 
religiosa  basso-medievale  quello  stesso  genere  visionario-apocalittico  soppiantato,  in 
concomitanza con l’affermarsi di un’interpretazione prevalentemente intellettuale e cognitiva 
della profezia, dalla letteratura mistica, in cui il contatto di individui privilegiati con la sfera 
del  divino  risulta  quasi  del  tutto  esente  da  una  dimensione  profetica  di  stampo  vetero-
testamentario, dove alla sistole cognitiva della visio fa sempre seguito la diastole pubblica e 
sociale della declaratio, che invece sorregge l’impianto tanto delle visioni mediolatine quanto 
della Commedia dantesca. E non c’è dubbio che proprio al genere visionario mediolatino, in 
particolare  alla  profonda  saldatura  che  vi  si  consuma  tra  profetismo  sociale  e  oggetto 
escatologico  della  rivelazione,  si  debba  ricorrere  per  trovare  un  concreto  referente 
all’operazione compiuta da Dante nella Commedia, che, in quest’ottica, appare sensibilmente 
lontana dai canoni che la letteratura religiosa andava assumendo nel basso-medioevo, quando 
ormai la letteratura di argomento propriamente oltremondano ha perso ogni legame con una 
diretta esperienza dell’aldilà e, quindi, con la tradizione del profetismo vetero-testamentario e 
la progressiva affermazione di una concezione della profezia monca delle sue ricadute sulla 
moralità collettiva ben si accorda con la centralità assunta da una letteratura, quella mistica, in 
cui l’esperienza del divino, oltre a svincolarsi da un contenuto marcatamente escatologico, 
risulta  nella  maggior  parte  dei  casi  giocata  entro  i  limiti  di  una  dimensione  privata  e 
personale, non a caso veicolata all’esterno nella forma dell’(auto)biografia spirituale il cui 
portato educativo risiede, piuttosto che in un programmatico intento parenetico voluto da Dio, 
nel carattere esemplare della vicenda devota di un individuo privilegiato.85
84 Questa, come le precedenti citazioni sono tolte dalla già ricordata lauda iacoponica  Sapete vui novelle de  
l’Amore: «Devide de la terra mea speranza, / conducelamm’ en cel la vecinanza / e fame cittadin per longa  
usanza / de la gran cittade. / Loco sse so’ le cose ordenzate, / la scola se cce ten de caritate; / tutte le gente de 
quelle contrate / ciascheduna en amor è conventato» (vv. 29-36). 
85 Sull’affermazione  del  genere  autobiografico  in  relazione  al  discorso  mistico  cfr.,  da  ultimo,  R.  Vanelli  
Coralli, Mistica e nuovo concetto di letteratura tra latino e volgare, in Il «Liber» di Angela da Foligno e la  
mistica  dei  secoli  XIII-XIV cit.,  pp.  453-84,  pp.  475-84,  che  accoglie  e  porta  ad  ulteriori  conclusioni 
un’autorevole trafila di studi, della quale ci si limita a ricordare: C. Leonardi,  La santità delle donne,  in 
Scrittrici mistiche italiane cit., pp. 43-57, gli importanti contributi di Antonella degl’Innocenti (La mistica  
femminile tra agiografia e auto-agiografia, pp. 187-210) e Francesco Santi (Sentirsi un Dio. Autobiografia e  
mistica,  pp. 211-36) in  L’autobiografia nel  Medioevo.  Atti  del  XXXIV Convegno Storico Internazionale 
(Todi,  12-15  ottobre  1997),  Spoleto,  Centro  Italiano  di  Studi  sull’Alto  Medioevo,  1998 e  C.  Delcorno,  
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Considerando  le  matrici  del  profetismo  dantesco  avvertiti,  oltre  che  dell’espressa 
intertestualità  biblica  della  Commedia,  dell’evoluzione  della  letteratura  religiosa  tardo-
medievale al di là del prisma deformante della stessa poesia dantesca, la ferma assunzione da 
parte  di  Dante  di  un’autorità  profetica  di  stampo  vetero-testamentario  perde,  dunque, 
l’apparenza di scontata ovvietà che le garantisce il solido sistema infra e intratestuale dantesco 
per  assumere,  invece,  i  toni  di  una precisa  scelta  di  campo in favore  di  un’impostazione 
profetico-apocalittica che alla luce di quanto si è detto non può non tradursi in un richiamo 
rivitalizzante a modelli ormai desueti, ossia in una voluta e programmatica inattualità.
d. I predicatori e l’eredità paolina del profetismo biblico
Tuttavia, qualsiasi  tentazione  a  irrigidire  eccessivamente  i  contorni  di  una  simile 
suggestione deve essere frenata non solo dalle considerazioni, già espresse, circa la presenza 
del «tema del compito da fornire, del messaggio da trasmettere da parte del mittente divino» 
anche in quelle «relazioni di fatti privatissimi» che sono i testi mistici basso-medievali,86 ma 
anche, e soprattutto, alla luce della pressoché costante fortuna dei capolavori di quel genere 
visionario-apocalittico a cui Dante sembra ispirarsi lungo tutti i secoli finali del Medioevo. 
D’altronde  proprio  da  qui  sembra  aprirsi  una  possibile  strada  per  trovare  taluni  riscontri 
contemporanei  a  Dante in  grado,  se non proprio di  offrire  un solido riferimento al  nesso 
visione dell’aldilà e investitura profetica attorno a cui ruota tanta parte della poetica della 
Commedia, almeno di rendere meno isolata la scelta dantesca di assumere un’autorevolezza 
autoriale del tutto conforme al modello offerto dai grandi profeti vetero-testamentari in quanto 
uomini  investiti  da  Dio  di  una  precisa  missione  educatrice  nei  confronti  dell’ecumene 
cristiano.
Nell’oceanico movimento di diffusione dei grandi testi  visionari  mediolatini  presso la 
cultura mendicante, cui si è già accennato, in quella vasta riserva di testi e repertori attorno a 
cui gravita il loro martellante apostolato cittadino, particolarmente interessante si rivela, in 
quest’ottica, l’accoglienza della Vita Fursei sia nella Legenda aurea, una delle più importanti 
tra  le  legendae novae compilate  a  uso  dei  predicatori,  sia  in  quell’eterogeneo insieme di 
racconti agiografici raccolto, quasi in appendice al volgarizzamento dei testi fondamentali del 
monachesimo egiziano e palestinese, nel IV libro di quelle Vite dei Santi Padri tradotte, sotto 
la direzione di Domenico Cavalca, da un équipe di domenicani del convento pisano di Santa 
Biografia, Agiografia e Autoagiografia, in «Lettere italiane», LI/2 (1999), pp. 173-96.
86 Le citazioni sono tolte da G. Pozzi, L’alfabeto delle sante cit., p. 296.
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Caterina nei primi decenni del Trecento. Della complessa vicenda agiografica dell’irlandese 
Fursa, che godette di un’ingente fortuna medievale anche perché a lungo falsamente attribuita 
a  Beda  in  virtù  di  un  cenno  al  «libellum  Vitae»  di  un  «vir  sanctus  nomine  Furseus» 
nell’Historia ecclesiastica,87 Iacopo da Varazze riporta solamente una visione dello scontro tra 
angeli e demoni per il possesso della sua anima risolto con la vittoria dei primi e con un breve 
insegnamento morale rivolto da uno di questi a Fursa prima del suo ritorno nel corpo,88 mentre 
il Cavalca fornisce una versione più completa della vita del santo condotta sul testo della Vita 
più  antica,  risalente  all’VIII  secolo,  interamente  risolta  nel  resoconto,  da  un  lato  della 
dell’attività  missionaria,  dall’altro  della  serie  di  visioni  escatologiche  che  ne  scandiscono 
l’esistenza, tutte risolutamente collocate nel segno di una precisa dimensione profetica, quasi 
a sancire un intimo legame tra queste ultime e l’operato mondano del santo. Sin dalla prima 
visione, infatti, «l’angelo che lli era da man ritta li rispouse ch’era bizogno che ritornasse al 
corpo e compiesse quel per che venuto era», con un riferimento deittico alla missione del 
87 Cfr. Historia ecclesiastica, III, 19: «[...] supervenit de Hibernia vir sanctus nomine Furseus, verbo et actibus 
clarus, sed egregiis insignis virtutibus […]. De quibus omnibus siqui plenius scire vult […] legat ipsum de 
quo dixi, libellum Vitae eius et multum ex illo, ur reor, profectus spiritalis accipiet». Sul dossier agiografico 
relativo a san Fursa cfr. Bibliotheca sanctorum, V, Roma, Istituto Giovanni XXIII della Pontificia Università 
Lateranense,  1965,  pp.  100-03;  il  commento  di  Giovanni  Paolo  Maggioni  alla  versione  dell’agiografia 
presente nella Legenda aurea di Iacopo da Varazze (Firenze, Edizioni del Galluzzo, 2007, vol. II, pp. 1656-
57, dalle  quali  occorre estrarre almeno,  a  ulteriore conferma della  fortuna mendicante dell’agiografia  di  
Fursa, il resoconto offerto da Vincenzo di Beauvais in Speculum historiale, XXIII, 81-83) e la nota ad loc. 
dell’edizione Delcorno delle Vite cavalchiane (Firenze, Edizioni del Galluzzo, 2009, vol. II, p. 1614), che non 
manca di rilevare, sulla scorta della precedente edizione Sorio-Racheli (Trieste, Lloyd, 1858, p. 294), come si  
volgarizzi qui la versione più antica della leggenda, risalente all’VII secolo ed edita dal Mabillon negli Acta 
Sanctorum Ordinis sancti Benedicti, diversa dalle versioni, parziali, edite dalla Ciccarese (Le visioni di san  
Fursa, in  «Romano-barbarica», VIII (1984-85), ora in Ead.,  Visioni dell’Aldilà in Occidente cit., pp. 190-
225) e da Carozzi (in Le voyage de l’âme dans l’au-delà d’après la littérature latine Ve-XIIIe siècle, Rome, 
École Française de Rome, 1994, pp. 677-92) proprio perché, e in questa sede la scelta in questo senso del 
Cavalca assume un certo rilievo, mancanti di quelle notizie circa l’attività missionaria del santo alle quali  
invece si limita l’edizione, parimenti parziale, di Krusch (in  Monumenta Germaniae Historica. Scriptores  
rerum merovingicarum, t. IV, Hannover, Halm, 1902) e contenute anche nell’edizione integrale offerta dal 
Heist  nelle  Vitae  sanctorum  Hiberniae (Bruxelles,  Société  des  Bollandistes,  1965,  pp.  37-55).  Per  la 
diffusione italiana della Vita Fursei si può ricorrere alla relativa voce della Biblioteca agiografica italiana, a 
cura di J. Dalarun et al., Firenze, Edizioni del Galluzzo, 2003.
88 Cfr. Legenda aurea, CXLIV: «Forseus episcopus, cujus historiam Beda scripsisse creditur, dum omni virtute 
et bonitate polleret, ad extremum veniens spiritum emisit. Vidit quoque duos angelos ad se vienientes, ut ejus 
animam deferrent, tertio vero armatum scuto candido et glafio fulgureo se praecedentem conspexit; deinde  
daemones clamantes audivit: praecedamus et ante faciem ejus bella commoveamus. [….]. Unus autem, ut 
Beda testatur, ex angelis dixit ei: respice mundum, respicemque vidit vallem tenebrosam et quattuor ignes in  
aere aliquibus spatiis a se distantes, dixitque ei angelus: hi sunt quattuor ignes, qui mundum succendunt; unus 
est ignis mendacii, […] secundum cupiditatis, […], tertius est dissentionis, […], quartus impietatis, […].  
Deinde  illi  ignes  appropinquante  in  unum redactisunt  et  illi  appropinquanbant,  timensque  angelo  dixit:  
domine,  ignis  mihi  appropinquat.  Cui  angelus:  quod  non  accendisti,  non  ardebit  in  te,  ignis  iste  enim 
secundum  merita  operum  hominum  singulos  examinat:  […].  Tandem  ad  proprium  reductus  est  
corpuusplangentibus propinquis, qui eum mortuum extimabant. Ille autem aliquanto tempore supervixit et in 
bonis operibus laudabiliter vitam finivit». Si osservi come qui l’esito mondano dell’esperienza escatologica 
di Furseo non è, come nella versione accolta nelle  Vite del Cavalca, l’intenso apostolato del santo, quanto 
piuttosto una sua ulteriore perseveranza nel ben operare, di modo che viene del tutto escluso dal racconto 
agiografico  la  dimensione  profetica  che  invece  è  propria  del  racconto  cavalchiano  in  favore  di 
un’interpretazione in chiave meramente personale e penitenziale della visione ricevuta.
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santo-profeta  che  trova  migliore  definizione  in  alcune  delle  numerose  altre  scene  di 
investitura che costellano l’intera agiografia. «Fadiga d’un giorno è ciò ch’ài ffare», chiarisce 
infatti un angelo in occasione di un’altra visione,  «se tu miri  al premio della eternità:  va’ 
seguramente e predica ad ogni gente, che presso è la vendeta e lo iudicio di Dio sopra ʼl 
mondo», istituendo un esplicito legame tra il contenuto escatologico della rivelazione e la 
predicazione  del  santo,  solennemente  ribadito  con  maggior  chiarezza  a  conclusione 
dell’ultima visione di Fursa:
Va’ dunqua  e  valentemente anuntia  ai  principi  e  plelati  di  queste  contade  di  Ybernia  la 
paraulla  di  Dio,  acciò  che,  lassando  li  vitii  e  lii  peccati,  facciano  frutto  di  penetentia;  e  
maximamente ai sacerdoti e rettori dell’ecclesie di’ che Dio à molto per male, s’elli amano più 
lo seculo che llui, e ben s’avede che, lassando d’intendere a ffare utilitade all’anime, intendeno 
a’ guadagni del mondo, e i lor subdidi, mentre son vivi e sani, non induceno a ppenitentia; ma  
poi  tardi  alla  morte  venamente  confortandogli  a  penitentia,  riceveno  li  beni  loro,  e  però 
s’obrigano a portar li lor peccati e le lor pene.89
È  stato  giustamente  osservato  come  l’articolata  precisione  con  cui  viene  qui  definito  il 
contenuto  del  messaggio  affidato  al  visionario  trovi  giustificazione  nella  necessità 
dell’agiografo  di  fornire  «una  giustificazione  post  eventum della  predicazione  del  santo, 
diretta a far tacere le critiche che poteva aver suscitato tra i contemporanei», e come, alla luce  
dell’eccezionale costanza con cui l’apostolato di Fursa viene ricondotto alle numerose visioni 
avute dal santo lungo tutto l’arco della sua esistenza, nella tradizione medievale della  Vita  
Fursei «la visione dell’aldilà diventa il momento privilegiato perché il veggente riceva una 
sorta di investitura divina, mediante la quale gli viene affidato un incarico particolare, che nel 
caso specifico è l’evangelizzazione dei principi ancora pagani»,90 di modo che i due assi entro 
cui si risolve l’agiografia di Fursa, le visioni escatologiche e l’apostolato itinerante, si saldano 
in un’immagine di predicatore-profeta, riflessa con precisione dal ricorrere del verbo tecnico 
praedicare nelle scene di investitura profetica sin dalla versione latina volgarizzata nelle Vite 
cavalchiane: «Egressus inde verbum Dei predicabat, et ea que audierat vel viderat omnibus 
populis Scottorum adnunciabat».91
89 Le citazioni sono tolte dai capitoli 65-70 della IV parte delle Vite cavalchiane.
90 M.P. Ciccarese, Visioni dell’aldilà in Occidente cit., p. 188. La Ciccarese, commentando la redazione breve 
da lei edita della Vita Fursei, ipotizzava che la particolare attenzione votata dal biografo per l’apostolato del 
santo  e,  in  particolare,  la  relazione  ivi  stabilita  tra  quest’ultimo e  la  serie  di  visioni  escatologiche  che  
scandisce l’esistenza di Fursa, potesse trovare in origine ragione nella volontà di trovare «una giustificazione 
post  eventum della  predicazione del  santo,  diretta  a  far  tacere le  critiche che poteva aver  suscitato tra  i 
contemporanei»  (ibidem).  È  chiaro  che  da  questa,  plausibile,  motivazione  contingente  si  afferma  nella 
tradizione agiografica relativa a san Fursa un nesso tra investitura profetica e predicazione che, volendo 
guardare al fenomeno dalla specola sensibilmente diversa della topica letteraria, riprende tema dalle radici 
antiche, destinato a largo successo anche nei secoli successivi, come si vedrà infra.
91 Si cita dal paragrafo 30 della versione, usata dal Cavalca per il volgarizzamento, della Vita Fursei pubblicata 
dal Mabillon negli Acta Sanctorum Ordinis sancti Benedicti.
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A ben vedere,  però,  il  conio nella  Vita Fursei del  binomio predicazione-profezia  non 
obbedisce  unicamente  alle  continenti  ragioni  dell’opportunità  agiografica  di  eliminare 
qualsiasi ombra dall’operato in vita del santo riconducendo a Dio l’ispirazione anche delle 
punte più controverse del suo apostolato, ma, lungi dal configurarsi quale tratto innovativo e 
peculiare dell’immagine agiografica di san Fursa, trova riscontro in alcune declinazioni della 
letteratura  visionario-apocalittica  medioevale,  che  la  tradizione  biografica  di  san  Fursa 
riprende e  amplifica alle  dimensioni  di  asse portante  dell’immagine  agiografica  del  santo 
irlandese  offrendone  l’esempio  più  articolato  e  complesso.  L’intimo  legame  tra  prassi 
omiletica e genere visionario, pienamente evidente sin dal ricordato fenomeno delle «cornici 
omiletiche» premesse a questo genere di testi già dalla tardo-antica versione latina breve della 
Visio Pauli,92 spesso si traduce anche in una precisa connotazione apostolica delle scene di 
investitura  profetica  talvolta  mediante  il  solo  impiego  del  termine  praedicare a  indicare 
l’oggetto della missione affidata da Dio al visionario, talaltra riferendosi al luogo in cui egli 
dovrà espletare la missio divina come a una chiesa. È il caso, ad esempio, della già citata Visio 
Thurkilli, in cui le parole con cui san Giuliano intima a Turkillo di riferire al mondo della 
rivelazione  ricevuta  sembra  connotare  l’adempimento  di  tale  compito  in  un’ottica 
marcatamente pastorale:
[…] ecce iterum sanctus Iulianus adest precipiens ei sub terrifica comminatione, ut seriatim 
et  palam cuntis  in  ecclesia  die  proxima sollempni  pubblicet  visionem, […].Qui  iussis  eius 
obtemperans in die Omnium Sanctorum atque in die Animarum cuncta, que viderat, constanter 
ac satis luculenter in Anglicana lingua coram Osberto de Longo Campo, domino eiusdem ville, 
et uxore eius et cunctis parrochianis enarravit omnibus admirantibus et stupentibus de insolita 
eloquentia viri, cum antea fere elinguis et verecundus pre nimia simplicitate semper extiterit.  
Explicat cunctis, que loca penalia queve tormentorum genera, quas mansiones iustorum, quanta 
gaudia  in  illis  mansionibus  degentium  conspexerat.  Ostendit  singulis  de  statu  patrum  et 
matrum, fratrum et sosorum, parentemque suorum atque omnium illorum, de quibus in presenti  
vita aliquam habuerat noticuam, utrum adhuc in penis sive in requie detinerentur, quibusve 
suffragiis  et  quot  missarum  officiis  a  locis  penalibus  possent  eripi  et  ad  requiem  eterne 
beatitudinis transferri. Quid multa? Non destitit vir ille simplex ad inspecte visionis narratione, 
donec  corda  obdurata  et  fere  insensibilia  emolliet  atque  ad  lamenta  et  gravia  suspiria 
commoveret illo nimirum interius operante, qui convertit petram in stagna aquarum et rupem  
in fontes aquarum. Postmodum supradictus vir a multis personis invitatus in pluribus ecclesiis 
atque hominum conventiculis ac in religiosorum domibus visionem suam constanter predicavit 
aliis credentibus, aliis vero irridentibus ac subsannantibus.93
E questo non è che un esempio tra i molti analoghi che se ne potrebbero addurre, dall’ordine 
rivolto a Wetti dall’angelo guida «ut haec pubblice praedicet» alla chiusa della Visio Tungdali, 
in cui il racconto di «tutte le cose che aveva vedute», nel duplice versante dell’«amunimento 
buono che noi  conducessimo bene e  santamente la  nostra  vita» e  dell’annuncio di  quella 
92 L’efficace espressione è tolta da M.P. Ciccarese, Visioni dell’aldilà in Occidente cit., p. 45.
93 Visio Thurkilli, Series visionis.
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«parola  di  Dio,  la  quale  egli  non  sapeva  in  prima»,  si  traduce  nell’intenso  e  fruttuoso 
apostolato del visionario che, una volta tornato sulla terra, «con grande devozione e umiltà 
predicava»,94 passando  attraverso  l’importante  stazione  costituita  dal  riconoscimento  della 
programmatica vocazione omiletica delle  visiones nel prologo alla  Visio Alberici redatto dal 
presbitero cassinese Guidone:
Humane mentis  cecitatem nostrique cordis  duritiam variis diversisque modis omnipotens 
Deus  larga  sue  misericordie  affluentia  superna  gratia  illustrare  dignatus  est  atque  emollire 
consuevit.  Hinc est,  quod alios scripturarum eloquiis  admonet et  deterret,  alios multimodis 
tribulationum  angustiis  castigat  et  ad  penitentie  lamenta  convertit,  alios  vero  quibusdam 
visionibus ac revelationibus informat et erudit, ut, qui scripturarum predicationibus et minis 
quadam  mentis  obstinatione  sumus  increduli,  his  saltem  visionibus  instructi  nostrarum 
animarum ruinas timeamus,quibus in hac vita positis futuri seculi pena vel gloria manifestis 
indiciis  ostenditur.  Non est  novum nec incredibile,  quod dicimus,  immo crebris  sanctorum 
patrum relationibus et exemplis notissimum, quod et nostris quoque diebus in quodam puero 
omnipotens Deus mirabiliter monstrare dignatus est.95
Risulta  così  chiaramente  come  l’assunto  di  base  delle  numerose  cornici  omiletiche  che 
accompagnano la trasmissione testuale di simili esperienze escatologiche, ossia da un lato la 
convinzione della loro efficacia parenetica e, dall’altro, il riuso apostolico di tale materiale 
fantastico,  non  faccia  che  riflettere  un’istanza  interna  al  racconto  visionario  stesso, 
pienamente evidente nelle nervature omiletiche di  talune scene di investitura profetica,  in 
particolare  nella  recisa  attribuzione  al  visionario  dello  statuto  morale  e  pubblico  del 
predicatore-profeta.
Nella declinazione in chiave apostolica dell’investitura profetica dei visionari mediolatini 
viene,  quindi,  a  saldarsi  al  contenuto  oltremondano e,  di  conseguenza,  a  una  dimensione 
marcatamente escatologica,  un assunto le cui radici,  lungi dall’affondare unicamente nella 
tradizione visionario-apocalittica, rimontano alle matrici gregoriane della cultura medievale. 
Già nelle  Homiliae in  Ezechielem, infatti, sulla scorta di un’accezione para-etimologica del 
«prophetiae spiritus» per cui il profeta «non praedicit quod futurum est, sed ostendit quod est» 
e la profezia «non praedicit ventura, sed […] prodit occulta»,96 Gregorio Magno delinea una 
94 Le citazioni sono tolte, rispettivamente da  Visio Wettini, 19 e dal volgarizzamento trecentesco della  Visio 
Tungdali edito dal Corazzini, entrambe citate per esteso supra.
95 Visio Albericii, prologus domni Guidonis presbiteri Casinensis.
96 Homiliae in Eezechielem, I, 1: «Cum igitur dicitur: Occulta cordis ejus manifesta fiunt, profecto monstratur 
quia per hunc modum prophetiae spiritus non praedicit quod futurum est, sed ostendit quod est. Quo autem 
pacto prophetiae dicatur spiritus, qui nihil futurum indicat, sed praesens narrat? Qua in re animadvertendum 
est  quod recte  prophetia  dicitur,  non  quia  praedicit  ventura,  sed  quia  prodit  occulta».  Sulla  concezione 
gregoriana  della  profezia si  può ricorrere  a  M.  Cristiani,  Profezia,  in  Enciclopedia  gregoriana:  la  vita,  
l’opera e la fortuna di Gregorio Magno, a cura di G. Cremascoli e A. Degl’Innocenti, Firenze, Edizioni del 
Galluzzo, 2008, pp. 279-82, da integrare però con C. Dagens, Saint Grégoire le Grand. Culture et expérience  
chrétienne, Paris, Institut d’Études Augustiennes, 1977, in particolare le pp. 312-19 e 336-40 e C. Leonardi, 
La profezia di Gregorio Magno  cit., entrambi particolarmente attenti all’eredità gregoriana del profetismo 
sociale di marca vetero-testamentaria.
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profonda identità tra l’operato, e dunque la fisionomia, dei profeti vetero-testamentari da un 
lato  e  degli  apostoli  e  dei  predicatores dall’altro,  culminante  nell’identificazione  nel 
sacerdote-profeta Ezechiele del prototipo biblico di una prassi omiletica del tutto consonante 
con la definizione dei compiti del perfectus praedicator consegnata a una memorabile pagina 
dei  Moralia  in  Iob,  complementare  con taluni  assunti  chiave  della  Regula  pastoralis nel 
delineare quella che è stata giustamente chiamata la «perspective mystique et prophétique» 
con cui Gregorio guarda alla  cura pastoralis,97 compitamente formulata nel vincolo che il 
medesimo palinsesto  concettuale  sancisce  tra  alcune pagine  del  commento  a  Giobbe e  le 
osservazioni a margine degli  speculatores di cui Dio parla in un versetto di Ezechiele: «Fili 
hominis, speculatorem dedi te domui Israël, et audies de ore meo verbum et adnuntiabis eis ex 
me».98 Rispettivamente:
[…] quia  nimirum perfectus  quisque  praedicator  exstinctam a  praesentis  vitae  desideriis 
animam  suam,sub  bonae  operationis  tegmine  et  contemplationis  abscondit,  ut  a  carnali 
concupiscentia  sub activa contemplativaque vita  quasi  insensibilis  lateat,  quae prius mundi 
desideria sentiens, mortaliter vivebat. […] ut perfectis videlicet praedicatoribus innuat quatenus 
nec activam vitam amore speculationis funditus deserant, nec contemplationis gaudia penitus 
operationis  nimietate  contemnant;  sed  quieti  contemplantes  sorbeant,  quod  occupati  erga 
proximos loquentes refundant. Speculando quippe in Dei amorem surgitur, sed praedicando ad 
proximi utilitatem reditur. 99
e
97 La citazione è tolta da B. Judic,  Predicazione,  in  Enciclopedia gregoriana  cit., pp. 276-78, pp. 277. Cfr. 
anche Id.,  Grégoire le Grand un maître de la parole, in  La parole du prédicateur: Ve-XVe siècle,  études 
réunies par R.M. Dessì et M. Lauwers, Nice, Z’éditions, 1997, pp. 49-107. 
98 Ez. 3, 17.
99 Moralia in Iob, VI, xxxvii, 56. Quasi scontato ricordare, da un lato, la centralità della dottrina dei  Moralia 
per le formulazioni gregoriane in materia di cura pastoralis, a tal punto forte che, come rileva Bruno Judic, 
«on pourrait dire que le Pastoral formalise les développements spirituels, moraux et allégorique des Moralia 
en  insistant  sur  le  métier  de  prédicateur»  (Profezia cit.,  pp.  276-77), e,  dall’altro,  l’importanza  della 
riflessione  gregoriana  non  solo  per  la  definizione  della  rhetorica  sacra medievale  e  per  quella  della 
predicazione in particolare, ma anche, e più nello specifico, per la formazione di un’immagine del predicatore 
modello  adottata  nei  secoli  successivi  fin  nelle  propaggini  tardo-medievali  del  sermo  modernus: 
un’importanza  solennemente  rimarcata  da  una  constatazione  di  Jean  Leclerq  secondo  cui  «comme  S. 
Augustine a été le docteur de la prédication pour le Ve et le VIe siècle, S. Grégoire le Grand l’est pour le 
moyen âge», individuando proprio nel trittico costituito dalle Homiliae, dalla Regula e dai Moralia, che qui 
interessa,  «la  source de toute la spiritualité  médiévale» (Le magistère du prédicateur au XIIIe siècle,  in 
«Archives  d’histoire  doctrinale  et  littéraire  du  Moyen  Âge»,  XV  [1946],  pp.  105-47,  p.  138).  Una 
constatazione che,  sebbene vada attenuandosi  se collocata in una prospettiva che tenga conto anche del 
fondamentale  apporto  agostiniano  alla  rhetorica  sacra medievale  tout  court e  al  sermo  modernus in 
particolare, specie con un’opera come il  De doctrina christiana, sul quale giustamente insiste J.J. Murphy 
(La retorica nel Medioevo. Una storia delle dottrine retoriche da Agostino al Rinascimento (1974), Napoli, 
Liguori, 1983, pp. 305-403) che viene invece subordinata al magistero gregoriano da Leclerq (sebbene infatti  
«tout l’essentiel de la doctrine de S. Grégoire se trouve déjà dans le Doctrina christiana, spécialement dans le 
livre IV»,  secondo Leclerq occorre però tenere presente che «c’est  par  S.  Grégoire que les idées de S. 
Augustin sur l’orateur chrétien ont pénétré le moyen âge», Le magistère du prédicateur au XIIIe siècle cit., p. 
138),  rimane  comunque  valida  nella  sostanza,  come  confermano  autorevolmente  le  pagine  dedicate 
all’argomento da Andrea Battistini ed Ezio Raimondi (Le figure della retorica. Una storia letteraria italiana, 
Torino, Einaudi, 1990, pp. 24-30) e, più di recente, di Sofia Boesch Gajano (Gregorio Magno. Alle origini  
del Medioevo, Roma, Viella, 2004, pp. 73-91), alle quali si rimanda anche per la bibliografia pregressa.
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Notandum quod eum quem Dominus ad praedicandum mittit speculatorem esse denuntiat. 
Cui  enim aliena  cura  committitur,  speculator  vocatur,  ut  in  mentis  altitudine  sedeat,  atque 
vocabulum  nominis  ex  virtute  actionis  trahat.  Non  est  enim  speculator  qui  in  imo  est.  
Speculator  quippe  semper  in  altitudine  stat,  ut  quidquid  venturum est  longe  prospiciat.  Et 
quisquis  populi  speculator  ponitur,  in  alto  debet  stare  per  vitam,  ut  possit  prodesse  per 
providentiam. Hinc propheta alius speculatorem admonet, dicens: «Super montem excelsum 
ascende tu, qui evangelizas Sion». Ut videlicet qui praedicationis locum suscepit ad altitudinem 
bonae ascendat actionis; ad excelsa transeat, et eorum qui sibi commissi sunt opera transcendat; 
quatenus  subjectorum  vitam  tanto  subtilius  videat,  quanto  et  terrenis  rebus  quas  despicit  
animum non supponit.100
 
Nella profonda identità individuata da Gregorio tra gli  speculatores biblici e i praedicatores 
cristiani  prende quindi  forma un’idea della  predicazione e  dei  predicatori  sostanzialmente 
volta  a  rimarcarne  l’affinità  con  i  profeti  vetero-testamentari,  ossia  a  ricondurne 
l’autorevolezza al ruolo di guida degli uomini in quanto individui privilegiati eletti da Dio a 
latori  del  suo  messaggio  di  salvezza:  «Dicam,  dicam»,  continua  poco  oltre  Gregorio  in 
riferimento  alla  propria  predicazione,  «ut  verbi  Dei  gladius  etiam  per  memetipsum  ad 
configendum cor proximi transeat».101
Di  là  dalla  contestualizzazione  di  una  simile  prospettiva  del  pensiero  gregoriano  in 
particolare e patristico in generale,102 importa qui osservare come la lettura in chiave profetica 
dell’esercizio apostolico proposta  da Gregorio trovi  significativo riscontro,  oltre  che nelle 
declinazioni  omiletiche  di  certa  letteratura  oltremondana  medievale,  anche  nel  vivo 
dell’ampia  messe  di  testi  impegnati  a  rendere  conto  della  vita  e  dell’opera  dei  due santi 
fondatori  degli  ordini  mendicanti,  tenacemente  impegnati  a  ricondurre  entrambe entro  un 
quadro provvidenziale, che giunge a interessare anche la la loro intensa predicazione. Dalle 
agiografie ai trattati e dalle raccolte di exempla al pulpito risuona, ad esempio, un racconto su 
san Domenico estremamente significativo a questo riguardo, presente, tra l’altro, anche nello 
Specchio di vera penitenza di Iacopo Passavanti, dove a conferma di come «la Vergine Maria 
generalmente ha cura di tutti i peccatori, ed è loro avvocata» viene evocato questo episodio 
dell’agiografia domenicana:
Leggesi nella leggenda del padre nostro messer santo Domenico, che sendo egli venuto a  
Roma al  Concilio  per  domandare la  confermazione dell’Ordine il  quale  novellamente avea 
ncominciato, che si chiamasse l’Ordine de’ frati Predicatori, una fiata si pose in orazione nella  
chiesa di san Piero, e pregava ferventemente Iddio e la Vergine Maria, alla quale avea speziale 
100 Homiliae in Ezechielem, I,  xi, 4. La citazione interna al testo di Gregorio è da  Is. 40, 9: «Super montem 
excelsum ascende, tu qui evangelizas Sion; exalta in fortitudine vocem tuam, qui evangelizas Ierusalem; 
exalta, noli timere, dic civitatibus Iuda: Ecce Deus vester [...]».
101 La citazione è tolta da Homiliae in Ezechielem, I, xi, 5.
102 Sulle posizioni gregoriane in materia  di  predicazione cfr.,  assieme agli  studi già citati,  almeno anche C. 
Dagens, Grégoire le Grand et le ministère de la parole: les notions d’«ordo praedicatorum» et d’«officium 
praedicationis», in Forma futuri. Studi in onore del cardinale Michele Pellegrino, Torino, Bottega d’Erasmo, 
1975, pp. 1054-73 e A. Olivar, La predicación cristiana antigua, Barcelona, Herder, 1991.
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divozione,  per li  peccatori del mondo, che gli dirizzazze in via di salute e di verità; e che 
disponesse il quore del papa e de’ cardinali che gli concedessono lo fermamento dell’Ordine 
novello, il quale egli avea trovato e ordinato per ravviare il mondo errante e’ peccatori in via di  
salute. Orando il padre santo con grande fervore, di subito fu levato e rapito in ispirito, e vide  
Iesu Cristo su nell’aria, in quella forma che verrà a giudicare il mondo, con tre lancie in mano;  
le quali giuzzando e dirizzando verso la terra, facea sembiante di volere, lanciando, ferire la 
gente che abitava in terra, e disfare il mondo. Vedea riuscire dall’altra parte la benedetta Madre 
Vergine Maria, la quale domandando il Figliuolo che volea fare, e egli rispondendo che volea 
disfare  il  mondo,  e  uccidere con quelle  tre  lance la  gente  peccatrice e  corrotta  di  tre  vizi,  
superbia,  avarizia e lussuria,  ella  s’inginocchia  innanzi  a lui  facendo croce delle braccia,  e 
pregavalo pietosamente che dovesse il rigore della sua giustizia temperare colla benignità della 
sua misericordia. E rispondendo egli ch’avea troppo sostenuto il  mondo, il  quale non s’era  
corretto né per li Profeti, né per la presenzia sua nel mondo, né per gli Apostoli, né per gli altri 
Santi ch’erano venuti di poi, i quali studiosamente s’erano ingegnati di convertire il mondo, e 
di riducerlo a Dio; e ella, tutta piena di piatà e di misericordia, ancora lo pregava dolcemente, 
dicendo: Per amore e per grazia di me, ti priego ti piaccia di perdonare ancora questa volta a’ 
peccatori, per li quali ricomperare, volesti nascere di me, facendomi tua madre, e passione e  
morte volesti sostenere; e io ti proffero un mio servo divoto e fedele, il quale, colla grazia tua, 
dicendo e facendo, convertirà il mondo, e riduceràllo a via di veritade. E dicendo Iesu Cristo, 
che ’l volea vedere se fosse a tanto officio atto e degno, la Vergine Maria, istendendo la mano 
diritta  sopra  il  capo  di  san  Domenico,  lo  rappresentava  a  Cristo;  il  quale  egli  accettò  e 
approvòllo,  e  commendòllo  dicendo:  E io,  per  amore  di  te,  dolcissima  Madre,  perdono al 
mondo per questa volta; e sopra Domenico tuo fedele pongo la grazia e lo spirito mio, col quale 
discorrendo per  lo  mondo,  egli  e’ suoi  descendenti,  come uomini  evangelici  e  appostolici, 
istirperanno i vizi, seminando le virtude, e ricoglieranno frutto, predicando e operando, d’eterna 
vita.103
L’azione in difesa della fede di Domenico viene qui risolutamente ricondotta nell’orbita della 
volontà divina,  riconoscendo alla radice della predicazione una  missio  del tutto analoga a 
quella  dei  profeti  vetero-testamentari  e  degli  apostoli,  in  linea  con  un’interpretazione 
dell’apostolato  tutt’altro  che  isolata  nella  mitografia  agiografica  promossa  dalla  prima 
generazione  domenicana,  almeno  a  giudicare  dal  fatto  che  nella  biografia  di  Domenico 
raccolta nella Legenda aurea la visione riferita dal Passavanti non è che una delle numerose 
103 Specchio  di  vera  penitenza,  III,  iv.  Un’analoga  visione  viene  talvolta  attribuita  anche  a  un  non meglio 
specificato «monachus quidam», che «ante ordinis praedicatorum instituctionem in extasi factus vidit beatam 
virginem flexis genibus et juncti manibus pro humano genere filium deprecantem, qui dans saepe piae matri 
repulsam tandem instante ea sic ait: mater mea, quid possum ve debeo amplius facere? Misi patriarchas et  
prophetas et parum se emendaverunt. Veni ego ad eos, deinde misi apostolos et me et illos occiderunt. Misi 
martires et confessores et doctores nel illi acquieverunt. Sed quia non est fas, ut tibi aliquid degenerem, dabo 
iis meos praedicatores, per quos valeant illuminari e mundari, si non autem, veniam contra illos» (Iacopo da 
Varazze, Legenda aurea, CVIII). Si osservi, seppur di sfuggita, come l’impianto concettuale che sorregge il  
ragionamento  di  Cristo  sia  del  tutto  assimilabile  a  quello,  ricordato  supra,  costruito  per  legittimare 
l’autorevolezza dei visionari e posto in apertura della Visio Thurkilli, quasi a rimarcare come anche in questo 
caso si  tratti  di  una comune declinazione della  concezione dell’ispirazione profetica,  che è la  medesima 
sottesa anche alla visione che, aggiungendosi senza soluzione di continuità a quest’ultima, vede coinvolto un  
altro monaco, che assiste al medesimo dialogo tra Maria e Cristo: «Similem visionem alius vidit  eodem 
tempore, quo XII abbates Cistercensis ordinis Tolosam contra haereticos sunt transmissi. Nam cum filius 
matri oranti respondisset, ut supra, dixit mater: bone fili, non secundum eorum malitiam, sed secundum tuam 
misericordiam  agere  debeas.  Tunc  filius  victus  precibus  ait:  ad  votum  tuum  adhuc  hanc  cum  iis  
misericordiam faciam, quod praedicatores  meos iis  mittam,  qui  eos  moneant  et  informent,  et  si  se  non  
corrixerint,  amplius  hiis  non  parcam».  Sull’immagine  agiografica  di  Domenico  nei  primi  secoli  della 
tradizione domenicana è ora fondamentale il  rinvio a L.  Canetti,  L’invenzione della memoria: il  culto e  
l’immagine di Domenico nella storia dei primi frati predicatori, Spoleto, Centro Italiano di Studi sull’Alto 
Medioevo, 1996. 
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estasi  del  santo  culminanti  in  una  precisa  investitura  divina  che  costellano  il  racconto  a 
legittimarne profeticamente l’attività omiletica, risolutamente ricondotta a un preciso ordine 
rivolto in visione a Domenico dagli apostoli Pietro e Paolo: 
Dum igitur  Romae  in  ecclesia  sancti  Petri  pro  delatione  sui  ordinis  exoraret,  gloriosos  
principes  apostolorum  Petrum et  Paulum ad  se  venientes  adspexit,  quorum primus  Petrus 
videlicet  baculum,  paulus  vero  sibilibrum  tradere  videbantur  addebantque  dicentes:  vade, 
praedica, quia a Deo ad hoc misinterius es electus.104
Con  la  meditazione  agiografica  sulla  predicazione  di  Domenico  si  afferma,  quindi, 
un’interpretazione in chiave profetica dell’apostolato volta,  al  pari  di  Gregorio Magno, ad 
assimilare  lo  status del  predicatore  a  quello  del  profeta  vetero-testamentario  che,  lungi 
dall’essere tratto peculiare dell’agiografia domenicana,  trova invece solido riscontro anche 
nella  tradizione  biografica  relativa  all’altro  grande  santo-predicatore  basso-medievale, 
Francesco,  non  a  caso  accoppiato  a  Domenico  nella  chiusa  dell’exemplum passavantiano 
appena ricordato nel segno della medesima investitura profetica:
Ma come io mandai gli Apostoli miei, accompagnati a due a due, all’officio della dottrina e  
della predicazione, così è bene che a quello medesimo officio si dia a Domenico compagno. E 
dicendo la Vergine Maria, ch’ella l’avea apparecchiato e presto, e Iesù Cristo volendolo vedere,  
ella porse dall’altra mano san Francesco, il quale era a quel tempo a Roma; e lodato il secondo, 
come  il  primo,  e  accettandolo  a  uno medesimo  officio,  la  Vergine  Maria  gli  accompagnò 
insieme, diciendo loro che ’l grande officio al quale erano eletti, fedelmente e diligentemente 
proseguissono.
Di là  dalla  centralità  accordata  dalla  tradizione  agiografica  a  una  comunione  mistica  col 
divino esemplarmente rappresentata dall’episodio delle Stimmate e dalla costanza con cui i 
biografi  tendono a  limitare  lo  spiritus  prophetarum  di  Francesco a  una  dimensione quasi 
esclusivamente vaticinante,105 in  alcuni  casi,  infatti,  alla  predicazione viene esplicitamente 
104 Iacopo da  Varazze,  Legenda aurea,  CVIII.  Il  vasto materiale  visionario raccolto  nella  Legenda sotto  la 
rubrica san Domenico trasmigra agevolmente da simili repertori alla predicazione effettiva, a sostanziare il 
quadro agiografico offerto dai sermoni in onore del santo, come nel caso di un sermone pisano di Federico 
Visconti in sancto Dominico sul thema «Vos estis lux mundi» (Mt. 5, 14), dove vengono riportate entrambe le 
visioni,  sia  quella  del  Cristo  saettante  sia  quella  dell’investitura  apostolica  in  san  Pietro,  e  collocate 
cronologicamente  a  solenne  contorno,  essendo  la  prima  immediatamente  precedente  e  la  seconda 
immediatamente successiva, della conferma papale dell’ordine domenicano: «Sic beatus Dominicus datus est 
de caelo, idest a Deo, sicut ipse vidit in visione. Vidit enim Christum tenentem tres lanceas, quasi valde iratus  
eas vibrantem ut percuteret mundum, et beatam Virginem, matrem eius, querentem ad eo quare hoc faceret; 
[…]. Hanc visionem, exixtens Rome beatus Dominicus pro impetratione privilegiorum ordinis suis, vidit  
manifeste,  […].  Vero  cum,  impetrato  privilegio,  reverteretur  a  Curia,  intravit  ecclesiam  beati  Petri  et 
recomandavit se et ordinem suum beato Petro et beato Paulo, supplicand devotissime ut ipsi intercederent ad  
Deum pro dilatatione ordinis suis; beatus Petrus obtulir et virgam et beatus Paulus librum dicentes […]. Et sic 
patet quod, sicut lux solis est a Deo, ita ipse et fratres sunt a Deo. Item alia ratione est a Deo, quia eius 
predicatio et locutio, sicut predicatio Christi, erat de regno Dei».
105 L’espressione  «spiritus  profetarum»  ricorre  spesso  nella  primitiva  tradizione  agiografica  francescana  – 
nell’officium rhythmicum di  Giuliano  di  Spira,  ad  esempio,  l’antifona  al  Magnificat suona:  «in  tesignis 
radians, / in te ventura nuntians, / requievit spiritus / duplex prophetarum» (3) –, generalmente associato, 
come  qui,  alla  dimensione  più  propriamente  vaticinante  del  profetismo,  sicuramente  riconosciuta  come 
caratteristica dell’esperienza di Francesco sin dalla Vita beati Francisci di Tommaso da Celano – «Spiritu Dei 
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accordato un ruolo di primo piano nel più generale contesto dell’ispirazione divina che vuole 
e  determina  l’intero  operato  terreno  di  Francesco,  nell’ottica,  quindi,  della  complessiva 
investitura del santo. Così, ad esempio, nel De inceptione l’illuminazione divina che investe 
Francesco non solo si allarga a comprendere la predicazione del santo ma giunge anche a 
definirne con precisione i contenuti, attribuendo alla voce di Dio taluni sintagmi ricavati dalla 
definizione del subiectum della predicazione offerta da Francesco stesso nella Regula bullata, 
dove  si  invitano  i  predicatori  a  viaggiare  «[...]  annuntiando  vitia  et  virtutes,  poenam  et 
gloriam»,106 alcuni sintagmi chiave della quale vengono isolati e riecheggiati nella rilettura 
dell’episodio della chiesa di san Damiano nell’agiografia umbra:
[...] Dominus ditavit pauperem et despectum; replens eum Spiritu suo sancto, posuit in ore 
eius verbum vitae, ut praedicaret et annuntiaret inter gentes iudicium et misericordiam, poenam 
et gloriam, et ut mandata Dei quae oblivioni tradiderant ad memoriam revocaret.107
Emerge qui una precisa concezione profetica della predicazione di Francesco efficacemente 
compendiata, più oltre, nell’immagine del santo colto a «per civitates et per castella populo 
praedicare,  sicut  ei  Spiritus  Domini  revelabat»,108 e  perfettamente  consonante  con  talune 
istanze dell’agiografia francescana accolte sin nella più ufficiale e ortodossa Legenda maior  
bonaventuriana:
[…]  et  tamquam  arcus  refulgens  inter  nebulas  gloriae,  signum  in  se  dominici  foederis  
repraesentans,  pacem et  salutem evangelizavit  hominibus,  exsistens  et  ipse  Angelus  verae 
pacis,  secundum imitatoriam quoque  similitudinem Praecursoris  destinatus  a  Deo,  ut  viam 
ducebatur,  quo  repletus  erat,  et  ideo  longe ante  intuebatur  quod postmodum erat  in  oculis  omnium sic 
futurum»  (V)  –  e  poi  solennemente  rimarcata  nell’ufficiale  Legenda  maior di  san  Bonaventura. 
Sull’argomento cfr., in particolare, W.C. Van Dijk,  La représentation de saint Francois d’Assise dans les  
écrits des spirituels, in Franciscains d’Oc. Les Spirituels (ca 1280-1324), Toulouse, Privat, 1975, pp. 203-30; 
L. Pellegrini, Il ruolo profetico di Francesco d’Assisi. Analisi sincronica del prologo della «Legenda maior», 
in «Laurentianum», XXVI (1985), ora in Id.,  Frate Francesco e i suoi agiografi, Assisi, Santa Maria degli 
Angeli, 2004, pp. 115-49; S. Kazimierz, Il profetismo nel carisma di San Francesco d’Assisi, in «Miscellanea 
francescana»,  LXXXIX (1989),  pp. 3-13 e N. Beriou,  Saint  François,  premier  prophète cit., 245-66. La 
precisa conoscenza del futuro è, pare quasi pleonastico sottolinearlo, un tópos di lungo corso della tradizione 
agiografica medievale, attestato sin dall’importantissima biografia di san Benedetto nei Dialogi di Gregorio 
Magno,  dove  il  santo  profetizza  la  carriera  politica  di  Totila  e  l’auto-distruzione  di  Roma  (II,  15),  la  
distruzione del suo monastero per mano dei barbari (17) e la propria morte (37), e prontamente recepito e  
valorizzato in seno all’agiografia non solo di Francesco, ma anche di Domenico, nelle quali all’investitura 
profetica di stampo vetero-testamentario s’associa spesso l’ispirazione divina circa gli eventi futuri secondo 
uno schema ben esemplificato dalla conclusione della già ricordata investitura profetica di Domenico in san 
Pietro  –  «Moxque  in  momento  temporis  videbatur  ei,  quod  filios  suos  per  totum  mundum  dispersos 
adspiceres incedentes binos et binos, quapropter Tolosam rediens fratres suos dispersit et quosdam quidem in 
Hispaniam, quosdam vero Parisios, alios tandem Bononiam destinavit, ipse vero Romam reversus est» – e 
culminante  nella  predizione  della  propria  morte  che  ricalca  evidentemente  una  topica  vulgata  sin 
dall’immagine gregoriana di san Benedetto (Legenda aurea, CVIII).
106 Regula Bullata, IX.
107 De inceptione, I, 8.
108 De inceptione,  rispettivamente,  VII,  36.  Ma cfr.  anche IX,  41:  «Dedit  eis  Dominus verbum et  Spiritum 
secundum opportunitatem temporis, ad proferenda verba acutissima penetrantia corda audientium, et maxime 
iuvenum plus quam senus».
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parans in deserto altissimae paupertatis, tam exemplo quam verbo poenitentiam praedicaret.109 
Nel  vincolo  imposto  dalla  necessità  di  coniugare  il  tópos,  genericamente  agiografico, 
dell’ispirazione divina che guida la vita del santo da un lato e, dall’altro, il superamento, con 
Francesco e Domenico, del modello di santità eremitico-monastico in favore di una santità, si 
potrebbe dire profetica, imperniata sull’azione morale del santo nel mondo, con l’agiografia 
mendicante si impone, quindi, un’immagine di predicatore-profeta che, rilanciando nel basso-
medioevo un modello apostolico del tutto assimilabile a quello autorevolmente sancito da 
Gregorio  Magno,  si  configura  come una delle  nervature  principali  dell’imagery omiletica 
promossa dagli stessi ordini mendicanti per rappresentare il proprio apostolato e, tagliando la 
fisionomia del predicatore modello sui contorni biblici  del profeta vetero-testamentario,  si 
offre quale degno contraltare all’accentuazione del versante mistico-cognitivo del profetismo 
nel  XIII  secolo,110 facendo  di  un  aspetto  presente,  seppur  in  sordina,  nella  tradizione 
agiografica medievale – oltre al  già ricordato san Fursa, anche del predicatore ed eremita 
109 Legenda maior, prologus, I, 1, 3-5. Sul complesso sostrato biblico-profetico del prologo della Legenda maior 
bonaventuriana cfr. L. Pellegrini,  Il ruolo profetico di Francesco d’Assisi cit. e, più in generale, almeno S. 
Clasen,  Franziskus,  der  neue  Moses,  in  «Wissenschaft  und  Weisheit»,  XXIV (1961),  pp.  200-08;  J.C. 
Bougerol,  Francesco e Bonaventura. La Legenda Major, Vicenza, L.I.E.F., 1984, pp. 64-72; Z. Hayes,  The 
Theological Images of st.  Francis in the sermons of  st.  Bonaventure,  in  Bonaventuriana. Miscellanea in  
onore di Jacques Guy Bougerol ofm., a cura di F. de Chavero Blanco ofm., Roma, Antonianum, 1988, vol. I, 
pp. 323-45, p. 335, nonché il commento integrale offerto da F. Uribe, Il Francesco di Bonaventura. Lettura  
della Leggenda Maggiore, Assisi, Porziuncola, 2003.
110 Non a caso, quindi, nella Legenda maior bonaventuriana si leggono parole che sembrerebbero confermare la 
superiorità per Francesco della predicazione rispetto alla pura attività contemplativa: «Fidelis revera famulus 
et  minister  Christi  Franciscus,  ut  cuncta fideliter  et  perfecte perageret,  illis  potissime virtutum exercitiis 
intendebat,  quae  sacro  dictante Spiritu,  Deo suo magis  placere  cognoverat.  Qua de re  contigit,  illum in 
magnam dubitationis  cuiusdam agoniam incidere,  quam multis  diebus  ab  oratione  rediens  terminandam 
fratribus sibi familiaribus proponebat. “Quid”, inquit, “fratres, consulitis, quid laudatis? An quod orationi 
vacem, an quod praedicando discurram? Siquidem ego parvulus,  simplex et  imperitus sermone maiorem 
orandi  accepi  gratiam  quam  loquendi.  Videtur  etiam  in  oratione  lucrum  et  cumulatio  gratiarum,  in 
praedicatione distributio quaedam donorum caelitus  acceptorum; in  oratione  etiam purificatio  interiorum 
affectuum  et  unitio  ad  unum,  verum  et  summum  bonum  cum  vigoratione  virtutis;  in  praedicatione 
spiritualium pulverizatio pedum, distractio circa multa et relaxatio disciplinae. Tandem in oratione Deum 
alloquimur et audimus et quasi angelicam vitam agentes, inter Angelos conversamur; in praedicatione multa 
oportet  condescensione  uti  ad  homines et  humane inter  eos  vivendo,  humana cogitare,  videre,  dicere  et 
audire.  Sed unum est  in contrarium quod videtur  praeponderare his omnibus ante Deum, quod videlicet 
Unigenitus Dei Filius, qui est sapientia summa, propter animarum salutem de sinu Patris descendit, ut suo 
mundum informans exemplo, verbum salutis hominibus loqueretur, quos sacri sanguinis et pretio redimeret et 
emundaret lavacro et poculo sustentaret, nihil sibi omnino reservans, quod non in salutem nostram liberaliter 
erogaret. Et quia nos debemus omnia facere secundum exemplar eorum, quae videmus in ipso tamquam in 
monte sublimi, videtur magis Deo placitum, quod intermissa quiete, foras egrediar ad laborem”. Cumque per  
multos dies verba huiuscemodi ruminaret cum fratribus, certitudinaliter nequibat percipere, quid horum sibi 
foret ut Christo vere acceptius eligendum. Cum enim miranda nosset per spiritum prophetiae, hanc per se  
ipsum quaestionem dissolvere non valebat ad liquidum, Deo melius providente, ut praedicationis meritum per 
supernum manifestaretur oraculum, et servi Christi humilitas servaretur» (XII, 1-2). Del resto, è la stessa 
Nicole Beriou a sottolineare, pur sulla base di un altro tipo di ragionamento, che, in materia di profetismo, 
«plus la discussion paraît nourrir dans les écoles, et moins les échos en sont perceptibles dans la prédication» 
(Saint François, premier prophète de son ordre cit., p. 545, ma cfr. le pp. 544-46 nel complesso). Sul delicato 
equilibrio tardo-medievale tra mistica e predicazione cfr. anche I.  Gagliardi,  Mistica e predicazione, in  Il  
«Liber» di Angela da Foligno e la mistica dei secoli XIII-XIV cit., pp. 423-52.
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Bernardo di  Tiron viene sottolineata  la  «prophetica inspiratione»,  in  grado di  guidarne le 
azioni «divino […] adminiculo» –111 uno del cardini dell’immagine agiografica di Francesco e 
Domenico.
Si  tratta,  però,  di  un  modello  tanto  più  consistente  quanto  non  propugnato  solo  in 
riferimento ai santi fondatori ma anche proposto quale modello esemplare a tutti i predicatori 
degli  ordini  mendicanti,  chiamati  a  conformarsi  al  modello  profetico  di  Domenico  e 
Francesco nell’esercizio dell’apostolato, come sembra efficacemente confermare, da un lato, 
il fatto che Tommaso d’Aquino faccia riferimento proprio a quelle Homiliae in Ezechielem in 
cui  Gregorio  afferma  con  maggiore  precisione  la  figura  del  predicatore-profeta 
nell’individuare  il  fine  ultimo  dell’istituzione  dell’ordine  domenicano  nel  tentativo  di 
«contemplata  aliis  tradere»  –  «Unde  et  Gregorius  dicit,  in  V Homil  super  Ezech.,  quod 
perfectis  viris  post  contemplationem suam redeuntibus  dicitur,  memoriam  suavitatis  tuae 
eructabunt»  –112 e,  dall’altro,  l’individuazione,  in  un  sermone  in  onore  di  san  Francesco 
predicato da Gilberto di Tournai a partire dal thema, non casuale, «Surrexit Helyas propheta 
quasi ignis»,113 nella duplice azione di «prophetare et videre» di un aspetto essenziale degli 
officia  clericorum: «quia  clerici  quorum esset  officium prophetare  et  videre  esset».114 In 
questo modo, il modello di predicazione profetica intesa come azione morale in favore del 
mondo  ispirata  direttamente  da  Dio  trasmigra  dall’immagine  agiografica  dei  due  santi 
fondatori  nella  più  quotidiana  definizione  dell’officium apostolico  dei  francescani  e  dei 
domenicani: non a caso, infatti, nella sezione più propriamente collettiva del De inceptione si 
legge che «Dedit eis Dominus et Spiritum secundum opportunitatem temporis, ad proferensa 
verba  acutissima  penetrantia  multorum corda  audientium,  et  maxime iuvenem plus  quam 
senum»,115 quasi  a  ulteriore  conferma  del  superamento  mendicante  di  una  prospettiva 
esclusivamente monastica verso un’agiografia che si potrebbe definire “del fare”, incentrata 
piuttosto che sulla sola perfezione spirituale sul connubio tra speculazione e azione nel mondo 
quando  non  solo  su  quest’ultimo  punto,  già  pienamente  evidente  sin  nella  problematica 
111 Gauffridus Grossua, Vita Beati Bernardi Tironiensis, II, 14-15.
112 Summa theologiae, IIa-IIae, q. 188, a. 6, che in questo senso si allinea alla definizione dell’ordine domenicano 
offerta dalle prime bolle papali: cfr. G.G. Meerssemann, La prédication dominicaine dans les congrégations  
mariales en Italie au XIIIe siècle, in «Archivum fratrum praedicatorum», XVIII (1948), pp. 131-61, p. 131.
113 Ecli. 48,1.
114 Il ragionamento di Gilberto si svolge, però, in negativo, riscontrando l’assenza nei predicatori contemporanei 
di quelli che dovrebbero essere i requisiti fondamentali per esercitare l’officium apostolico: «Sed proth dolor 
nescio si sit hodie propheta in Israel, quia clerici esset officium prophetare et videre non vident in se gratiam 
per  exercitium  virtutum,  nex  iuxta  se  quantum  ad  aliorum  profectum,  nec  sub  se  per  temporalium 
contemptum, nec supra se per spiritualium appetitum, et ideo a prophetis Iherusalem egressa est pollucio  
super  omnem  terram,  dicit  Dominus».  Su  questo  tipo  di  opposizioni  nel  contesto  dell’affermazione  di 
un’ideale modello di predicatore cfr. infra.
115 De inceptione, VIII, 41.
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allusione al modello delle Vitaspatrum nel titolo, Vitae fratrum, dell’agiografia collettiva della 
prima generazione domenicana compilata da Gerardo di Frachet, che pure non deve essere 
estremizzata alla luce dell’imponente rielaborazione domenicana di temi e motivi propri della 
tradizione dei  padri  del  deserto,116 perfettamente speculare del  resto ai  medesimi  interessi 
dell’agiografia francescana,117 come sembra del resto raccomandare l’efficace immagine della 
prima fraternitas francescana consegnata da Giacomo di Virty a una famosa lettera del 1216, 
la  prima delle  moderne edizioni  del  suo epistolario:  «De die  intrant  civitates  et  villas,  ut 
aliquot  lucrifaciant  operam  dantes  actione;  nocte  vero  revertuntur  ad  heremum  vel  loca 
solitaria vacantes contemplationi».118 
Tuttavia,  non  si  tratta  di  un  assunto  propugnato  unicamente  in  sede  agiografica  e 
teologica,  ma assunto dagli  stessi  predicatori  ad autorevole immagine del proprio operato 
morale  nella  società.  «In  hoc  specialius  privilegium  praedicatoris  notatur,  ad  quem  vas 
praedicationis specialiter de caelo mittitur» sentenzia, infatti, Antonio da Padova a commento 
della visione di Pietro a Giaffa – «Ego eram in civitate Ioppe orans et vidi in excessu mentis  
visionem  [...]»  –,119 scorgendo  in  Pietro  il  prototipo  biblico  del  buon  predicatore  con 
116 Cfr.,  almeno, A. Boreau,  «Vitaefratrum»,  «Vitae patrum». L’ordre dominicain et  le modèle des Pères du  
désert au XIIIe  siècle, in «Mélanges de l’École Française de Rome. Moyen Âge-Temps Modernes», XCIX 
(1987), pp. 70-100 e L. Canetti, L’invenzione della memoria cit., pp. 458-61.
117 Cfr., almeno, S. Clasen, Vom Franziskus der Legende zum Franziskus der Geschichte, in «Wissenschaft und 
Weisheit»,  XXIX  (1966),  pp.  15-29;  O.  Schmucki,  «Mentis  silentium».  Il  programma  contemplativo  
nell’ordine francescano primitivo,  in «Laurentianum», XIV (1973),  pp. 177-222 e C. Delcorno,  Eremo e 
solitudine nella predicazione francescana, in «Lettere italiane», LIV (2002), pp. 493-523, pp. 493-97.
118 Epistulae, I, 13. Si tratta di un aspetto dell’agiografia mendicante, l’enfatizzazione sull’azione del santo nel 
mondo  ispirata  da  Dio  e  culminante  nell’esercizio  apostolico,  che,  presente  in  sordina  sin  dalle  prime 
generazioni  mendicanti,  troverà  però  piena  realizzazione,  prima  ancora  che  nella  vasta  letteratura 
savonaroliana (a cui Claudio Leonardi, non tenendo conto né di questi documenti né dell’impronta omiletica  
del  genere  visionario  mediolatino,  riconduce  la  rinascita,  dopo il  silenzio  medievale,  dell’immagine  del 
predicatore profeta teorizzata da Gregorio Magno: cfr., anche per la bibliografia, supra), con l’agiografia dei 
principali  membri  dell’Osservanza  francescana,  da  Bernardino  da  Siena  a  Giacomo  della  Marca  e  da 
Bernardino da Feltre a Giovanni da Capestrano, su quest’aspetto della quale cfr., da ultimo, D. Solvi, Mistica  
ed escatologia, in Il «Liber» di Angela da Foligno e la mistica dei secoli XIII-XIV cit., pp. 386-421.
119 Ac. 11, 5-7. Si tratta del sermone della domenica dell’ottava di pasqua: «In Actibus apostolorum dicit Petrus: 
“Ego eram in civitate  Ioppe orans,  et  vidi  in  excessu mentis  visionem, descendens vas  quoddam, velut  
linteum magnum quattuor initiis summitti de caelo; et venit usque ad me; in quod intuens considerabam, et 
vidi quadrupedia terrae, et bestias et reptilia et volatilia caeli. Audivi autem et vocem dicentem mihi: Surge, 
Petre,  occide,  et  manduca”.  Petrus  praedicatorem  significat,  qui  in  civitate  Ioppe,  quae  interpretatur 
pulchritudo, idest  in unitate Ecclesiae,  in qua est pulchritudo virtutum, extra quam est  lepra infidelitatis, 
debet esse orans. Hoc primum oportet praedicatorem facere, orationi scilicet intendere; post quam sequitur 
mentis excessus, idest elevatio a terrenis, in qua videt “vas quoddam, velut linteum” etc. In vase et linteo 
magno gratia  praedicationis  designatur,  quae  bene  dicitur  vas,  quia  vino  compunctionis  inebriat  mentes 
fidelium; linteum magnum, quia extergit sudores laborum et recreat ad tolerantiam passionum; “quattuor 
initiis”, idest evangelistarum doctrinis quattuor, “summitti de caelo,” quia “omne datum optimum, et omne 
donum perfectum desursum est”. “Et venit usque ad me”. In hoc specialius privilegium praedicatoris notatur, 
ad quem vas praedicationis specialiter de caelo mittitur. In hoc vase sunt “quadrupedia terrae” idest gulosi et 
luxuriosi; “et bestiae” quae dicuntur quasi vastiae, idest proditores et homicidae; “et reptilia,” idest avari et 
usurarii; “et volatitia caeli,” idest superbi et penna vanaegloriae elevati. Vas istud est sagena missa in mare,  
ex omni genere piscium congregans (cf. Mt 13,47), de qua praedicatori dicitur: “Surge, occide et manduca.  
Surge” ad evangelizandum; “occide” mundo; mortifica et macta, ut hostiam facias Deo, ut, eruti de vetustate,  
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un’intuizione  che,  nel  riconfermare  anche  in  riferimento  alla  moderna  predicazione  la 
medesima saldatura tra  apostolato neo-testamentario e profetismo vetero-testamentario già 
compiutamente formulato sin da quell’Instrumentum apostolicum costituito dagli ultimi tre 
libri della Bibbia,120 sembra riecheggiare l’idea, comune tanto alla riflessione gregoriana in 
materia  di  cura  pastoralis quanto  ai  compilatori  medievali  di  racconti  visionari,  di  una 
translatio profetica ai due capi della quale stanno i profeti del Vecchio Testamento e i moderni 
predicatori, idealmente congiunti attraverso i gradini intermedi costituiti dagli evangelisti e 
dagli  apostoli,  a  cui  non  si  rivela  insensibile  neppure  la  cultura  omiletica  degli  ordini 
mendicanti,  come sembra confermare, ad esempio, il  costante raffronto tra le tecniche del 
sermo modernus e quelle dei grandi predicatori biblici, da Cristo a Paolo passando attraverso 
Giovanni  Battista,  nel  De modo  componendi sermones di  Tommaso  di  Galles,121 oppure 
l’abbozzo  di  storia  della  predicazione  premessa  da  Roberto  di  Basevorn  alla  sua  Forma 
praedicandi:
Visis preambulis, jiam accedendum est proprius ad propositum, ad ostendendam formam 
praedicationibus requisitam. Pro quo sciendum est quod diversi diversum modum a principio 
habuerunt,  et  etiam adhum habent,  ut  fere  quot  sunt  praedicatores  valentes,  tot  sunt  modi 
distincti praedicandi. […]
Deus enim, post hominem praedicavit, nomen praedicationis extendendo, dicendo Adae «In 
quocumque  die  comederis  ex  eo,  morte  morieris».  […]  Et  postea  frequenter  per  angelos 
corpora assumentes praedicavit, vel, ut aliqui volunt, in alia similitudine corporea quam ipse 
in novitatem transeant;  “et  manduca,” idest  recipe in unitatem et  congregationem corporis Ecclesiae.  De 
cuius unitate et congregatione dicitur in hodierno evangelio: “Cum esset sero die illo una sabbatorum”». 
120 Cfr.,  a  titolo puramente esemplificativo,  Ac.  1,  6-8:  «Igitur  qui convenerant  interrogabant  eum dicentes: 
Domine, si in tempore hoc restitues regnum Israël? Dixit autem eis: Non est vestrum nosse tempora vel 
momenta, quae Pater posuit in sua potestate; sed accipietis virtutem superveniente Spiritus sancti in vos et 
eritis mihi testes et in Ierusalem et in omni Iudaea et Samaria et usque ad ultimum terrae» e 1 Cor. 15, 9-11: 
«Ego  enim sum minimus  apostolorum,  qui  non  sum dignus  vocari  apostolus,  quoniam persecutus  sum 
ecclesia Dei. Gratia autem Dei sum id quod sum, et gratia eius in me vacua non fuit, sed abundantius illis  
omnibus laboravi: non ego autem, sed gratia Dei mecum. Sive enim ego sive illi  sic praedicamus, et sic  
credidistis».
121 Pressoché costante, infatti, il riferimento a Cristo, Paolo, «ille maximus praedicator», e Giovanni Battista,  
«praecone Christi et praedicatore praecipuo» nel tracciare un quadro de qualitate praedicatoris nel secondo 
capitolo dell’ars di Tommaso. Sull’affermazione dell’idea di un Paolo-primo predicatore, erede principale del 
magistero profetico di Cristo e quindi capostipite di una tradizione ininterrotta in grado di accomunare la 
predicazione apostolica a quella medievale,  idea vulgata sin dalla definizione di Paolo come «verus […] 
sapientiae  praedicator»  offerta  da  Gregorio  Magno  nei  Moralia  in  Iob  (II,  XV,  39), ha  scritto  pagine 
importanti Henri de Lubac (Exégese médiévale. Les quatre sens de l’écriture, première partie, tome II, Paris, 
Aubier, 1959, pp. 668-81), che sottolinea come l’apostolato paolino assurga in particolare a modello di una 
predicazione profetica e ispirata anche in quanto capace di penetrare, con l’ausilio dello Spirito Santo, anche i 
più reconditi misteri della Scrittura per farsene espositore e portavoce presso gli uomini (pp. 675-81), in  
maniera del tutto assimilabile al modello di predicazione profetica adottato anche dai Mendicanti, per cui cfr. 
infra.  Meno scontata la presenza del Battista in una simile filiera esemplare, dal momento che, come ha  
dimostrato  Gregorio  Penco  (S.  Giovanni  Battista  nel  ricordo  del  monachesimo  medievale,  in  «Studia 
monastica», II [1961], ora in Id., Medioevo monastico, Roma, Benedictina, 1988, pp. 99-131), nell’agiografia 
monastica il Battista assurge ad emblema dell’eremita piuttosto che, come qui, del predicatore, nonostante  
già i vangeli indichino in lui il  profeta annunciato da Elia, offrendo una solida base biblica a una simile 
interpretazione: «Omnes enim prophetae et lex usque ad Ioannem prophetaverunt, et, si vultis recipere, ipse 
est Elias qui venturus est» (Mt. 11, 13-14, ma cfr. anche 17, 10-13; Mr. 9, 12 e Lc. 1, 17).
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assumpsit, non in unitatem suppositi sed tantum ut movens, sicut forsan loquebatur Adae et 
multis  aliis.  Postea  per  Moysen  et  aliquos  prophetas  frequenter  praedicavit.  Tandem, 
propinquante  fine  Veteris  Legin,  per  Jpannem  Baptistam,  […].  Et  tandem  ipse,  corpus 
humanum et animam in unitate suppositi assumens, veniens praedicavit etiam idem thema quod 
praeco suus prius praedicaverat, […].
[…] Et iterum post Christum, surrexerunt Apostoli et discupuli,  inter quos beatus Paulus 
primatum tenet,  et  postea diversi  confessores et  doctores,  inter  quos mihi  videntur  insuper 
Augustinus,  Gregorius  et  Bernardus  singulares,  quorum sermones  selomniores  et  homeliae 
usque hodie frequentantur.122
In quest’ottica,  del tutto assimilabile a quella  entro cui  si  muovono tanto le  riflessioni  di 
Gregorio Magno quanto il  prologo alla  Visio Thurkilli,  la predicazione mendicante svolge 
nella società basso-medievale la medesima funzione pubblica e morale dei profeti  vetero-
testamentari, dei quali anzi costituisce quasi l’evoluzione medievale, lungo una ideale linea di 
continuità garantita da una mediazione apostolica che trova il proprio baricentro nel binomio 
Cristo-Paolo,  che  raccoglie,  rilanciandola  in  seno  alla  cultura  apostolico-omiletica  del 
Medioevo, proprio quell’eredità profetica vetero-testamentaria esplicitamente posta alla base 
della predicazione apostolica nella ben nota distinzione paolina tra glossolalia e prophetia:
Qui enim loquitur lingua non hominibus loquitur, sed Deo; nemo enim audit, spiritu autem 
loquitur mysteria. Nam qui prophetat, hominibus loquitur ad aedificationem et exhortationem 
et consolationem. Qui loquitur lingua semetipsum aedificat; qui autem prophetat,  ecclesiam 
Dei aedificat.123
«Ordo  praedicatorum  intelligendus  est  qui  a  Domino  missus  est  in  mundum  cum  ait 
discipulis: “Euntes in mundum”», si legge infatti in un sermone anonimo del XIII secolo in 
cui  la  predicazione  mendicante  viene  non  a  caso  ricondotta  direttamente  alla  missio 
apostolorum attraverso lo scoperto richiamo all’investitura profetica rivolta dal Cristo risorto 
agli  apostoli:  «Et  dixit  eis:  Euntes  in  mundum  universum  praedicate  evangelium  omni 
creature».124 
In seno alla riflessione interna agli ordini Mendicati sul loro apostolato si afferma, quindi, 
con precisione l’idea che non solo i santi fondatori dei due ordini votati alla predicazione, ma 
anche ciascun predicatore che ne fa parte sia un «instrumentum immediatius» della voce di 
Dio,125 esattamente come al loro tempo lo erano stati i profeti vetero-testamentari, dei quali, in 
quest’ottica, rappresenterebbe quasi un’appendice contemporanea. Un assunto che, se da un 
122 Roberto di Basevorn, Forma preadicandi, VI.
123 1 Cor. 14, 2-4.
124 Si tratta di un sermone tradito dal ms. B.N. Lat. 3829 e trascritto da Leclerq, Le magistère du prédicateur cit., 
p. 135, n. 3. La citazione evangelica dell’investitura apostolica di Cristo è da Mr. 16, 15: «Et dixit eis: Euntes 
in mundum universum praedicate evangelium omni creaturae».
125 La citazione è tolta dal prologo della Forma praedicandi di Roberto di Basevorn: «Licet enim Deus, qui et 
finis, si causa principaliter efficiens tanquam universale influens, et tu, amice, tanquam speciale alliciens, et 
instantia  sociorum tanquam quoddam continue  instigans,  et  tamen instrumentum immediatus  sum,  istud 
executioni demandans».
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lato  trova  concreto  riscontro  con  la  promozione,  nel  vivace  contesto  della  predicazione 
allelujatica del 1233 consegnato da Salimbene de Adam ad alcune memorabili pagine della 
sua  Cronica,  di  un’immagine  profetica  e  miracolistica  del  predicatore  efficacemente 
compendiata nel ritratto di frate Benedetto  –  «Quasi alter Iohannes Baptista videbatur, qui 
precederet  ante  Dominum  et  pararet  Domino  plebem  perfectam»  –,126 sembra  dall’altro 
trovare  più  incisiva  conferma  nell’identificazione,  nel  meno  compromesso  da  ansie 
miracolistiche contesto dell’incipit di un sermone fiorentino di Giordano da Pisa tramato a 
partire dal versetto «Viri Ninvite surgent in iudicio et condempnabunt generationem istam 
[...]»,127 dell’identità di quella guida spirituale superiore a Giona annunciata nella Bibbia a 
conclusione dello stesso versetto tematico – «et ecce plus quam Ionas hic» – nella figura del 
predicatore stesso – «Leverannonsi disse Cristo a’ giuderi, quelli di Ninive, e condanneranno 
voi, però che fecero penitenza a la predicazione di Giona; e ecco me, più che Giona» –,128 che 
contribuisce a collocare l’apostolato del domenicano nel segno di un’esperienza profetica, 
come quella di  Giona, già nella Bibbia esplicitamente ricondotta a una precisa investitura 
divina: «Surge et vade in Niniven civitatem magnam et praedica in ea praedicationem, quam 
ego  loquor  ad  te».129 È  allora  possibile  precisare  come,  se  considerando  la  predicazione 
medievale «nous ne sommes pas ici devant une œuvre littéraire à composer, mais devant une 
fonction religeuse à  remplir»,130 già  in  seno alla  riflessione interna agli  ordini  mendicanti 
sull’esercizio dell’apostolato tale funzione religiosa assuma i  connotati  vetero-testamentari 
della missione profetica a beneficio morale dell’umanità ispirata da Dio stesso.
Tuttavia, l’assunzione da parte dei predicatori tardo-medievali della medesima autorità 
profetica  riconosciuta  in  sede  agiografica  ai  santi  fondatori  degli  ordini  mendicanti,  pur 
126 Salimbene,  Cronica,  ad  annum  1233,  de  fratre  Benedicto...  Sulla  predicazione  dell’Alleluja  rimane 
fondamentale lo studio di Augustine Thompson, Predicatori e politica nell’Italia del XIII secolo. La “grande  
devozione” del 1233 (1992), Milano, Edizioni biblioteca francescana, 1996, che pure ha dedicato  pagine 
importanti  alle  componenti  profetiche  e  miracolistiche  del  carisma esercitato  dai  predicatori  sul  proprio  
pubblico in quest’occasione, rimarcando come «l’ufficio di profeta, più di ogni altro, ponesse in primo piano 
il  contatto  tra  il  predicatore  e  il  mondo  soprannaturale»  su  cui  si  fondava  la  massima  parte  del  loro 
ascendente (pp. 109-32, in particolare le pp. 117-24, la citazione è a p. 123), secondo una tendenza che 
troverà piena realizzazione nel clima savonaroliano che fa da sfondo alla predicazione di quel «frate di S.  
Francesco» ricordato in una sarcastica lettera di Machiavelli al Vettori, «el quale, per haver più credito nel 
predicare, fa professione di profeta», vantando però, in linea piuttosto con un’accezione miracolistica del 
termine che con un vero e proprio sostrato profetico vetero-testamentario, una ferma sicurezza circa il futuro  
apocalittico della Chiesa, dell’Italia e di Firenze: «La città nostra haveva a ire a fuoco et a sacco, le chiese  
sarebbono abbandonate et ruinate, i preti dispersi, et tre anni si haveva a stare senza divino offitio» (lettera 
del 19 dicembre 1513).
127 Mt. 12, 41 [ma «Viri Ninivitae surgent in iudicio cum generatione ista et condemnabunt eam»].
128 Quaresimale fiorentino 1304-1305, pr, XV.
129 In. 3, 2.
130 Si tratta di una considerazione formulata da Étienne Gilson a margine di alcune considerazioni sul  sermo 
modernus:  Michel Menot et la technique du sermon médiéval, in  Id.,  Les Idées et les Lettres, Paris, Vrin, 
1932, pp. 93-155, p. 98.
153
determinando l’accoglienza tra  i  riferimenti  culturali  allusi  nel  definire  la  propria  identità 
apostolica  di  stilemi  propri  di  una  tradizione  profetica  che  rimonta,  in  ultima  analisi,  al 
profetismo  vetero-testamentario,  si traduce  in  aperta  idiosincrasia  qualora  un  simile 
ragionamento passa, come in questi ultimi casi, da essere corollario di una riflessione sulla 
predicazione imperniata «sur la dignité personnelle» del predicatore, com’era nella tradizione 
patristica e come continua ad essere in sede agiografica lungo tutto il Medioevo, a un assunto 
valido nella sua sostanza anche quando l’accento è posto «sur la dignité de la fonction», ossia 
sull’ufficio apostolico in sé, assunto a cardine della riflessione basso-medievale e scolastica in 
materia.131 Infatti, se, da un lato, l’eccezionalità dell’esperienza profetica presupposta nella 
sua definizione vetero-testamentaria di obbligo per un individuo singolo eletto dalla divinità 
per farsi latore di un preciso messaggio morale diretto all’umanità può, senza troppe forzature, 
applicarsi all’apostolato di un singolo predicatore, magari enfatizzandone la santa perfezione, 
mal  si  accorda,  dall’altro,  con una definizione della predicazione che voglia comprendere 
indiscriminatamente  tutti  coloro  che  la  esercitano.  Non  a  caso,  quando  la  riflessione 
mendicante intorno al sermo modernus passa a considerare non più il carisma eccezionale di 
singoli  predicatori,  ma  la dignità  della  funzione  omiletica  in  sé,  pur  non  smentendo  la 
definizione della predicazione come missio inconcepibile al di fuori di un preciso mandato, si 
assiste però a un notevole slittamento di senso allorché si tende ad individuare il mandante 
ultimo della predicazione, comunque intesa come «actus hierarchicus», non più nella sfera 
oltremondana  della  divinità  stessa,  ma  nella  dimensione  tutta  terrena  della  gerarchia 
ecclesiastica, l’unica in grado di legittimare l’apostolato con un preciso  mandatum.132 Una 
131 La distinzione tra un discorso omiletico incentrato sulla persona del predicatore e uno focalizzato invece 
sull’officium apostolico si  deve al  Leclercq,  Le magistère du prédicateur cit.,  pp. 118-19:  «Les Pères de 
l’Église  n’avaient  guère  insisté  sur  la  distinction  qui  peut  être  faite  entre  la  valeur  morale  exigée  du 
prédicateur et l’office dont il  s’acquitte; toute leur attention s’était portée sur la dignité personnelle. Les  
Scolastique du milieu du XIIIe commencent à distinguer la personne de la fonction, et c’est  pour mettre 
l’accent sur la dignité de la fonction et sur l’obligation pour la personne de s’y accorder; la fonction est ici  
normative et suppose une “mission” officiel, et les différentes sortes de mission avec l’autorité plus ou moins  
grande qu’elle confèrent, constituent des degrés dans le magistère du prédicateur».
132 La definizione della predicazione come actus hierarchicus ricorre spessissimo nella letteratura duecentesca in 
materia di predicazione, soprattutto rivolta ai laici, per definire ed enfatizzare l’importanza del mandatum tra 
i  requisiti  formali  necessari  a  chiunque  voglia  predicare  in  pubblico,  posto  all’ordine  del  giorno  della 
riflessione  in  materia  sin  dalla  complessa  riflessione  dei  decenni  a  cavallo  di  quel  Lateranense  IV che 
sancisce nell’autorevolezza dei suoi canoni il nuovo modello di predicazione mendicante, in particolare nel 
vivace contesto della riflessione, promossa da una figura centrale in questo senso come Pietro il Cantore, sul 
problema della predicazione laicale, tanto più vivo in un periodo come quello tra XII e XIII secolo in cui  
questa poteva facilmente sfociare o venir confusa con quella ereticale, il cui esito ultimo sarà, come ha ben 
rilevato Philippe Buc, l’affermazione sotto il pontificato di Innocenzo III della distinzione teorica tra una 
generica  exhortatio praticabile anche privatamente e la  praedicatio inconcepibile al di fuori di un preciso 
mandato ecclesiastico («Vox clamantis in deserto»?  Pierre le Chantre et la prédication laïque, in  «Revue 
Mabillon», LXV, n.s. 4 [1993], pp. 5-47). Sul ruolo delle gerarchie ecclesiastiche nel rafforzamento della 
predicazione cfr. anche i saggi di J. Le Goff, J.Cl. Schmitt (Au XIIIe siècle: une parole nouvelle) e H. Martin 
(La prédication et les masses au XVe siècle. Facteurs et limites d’une réussite), in Histoire vécue du peuple 
chrétien, éd. par J. Delumeau, Toulouse, 1979, rispettivamente vol. I, pp. 157-80 e vol. II, pp. 9-41. 
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logica  pienamente  riflessa  nel  vasto  numero  di  questioni  che,  generalmente,  nelle  artes 
praedicandi vanno a dar corpo alle sezioni impegnate a definire con precisione «qui potest et 
debet  praedicare»,133 in  particolare  in  quella  distinzione  tra  coloro  che,  pur  esponendo  e 
commentando in pubblico la Scrittura, non possono a pieno titolo dirsi predicatori e coloro 
che,  invece,  nell’assumere  l’officium  praedicationis  si  impegnano  a  volgere l’esegesi 
all’educazione morale dell’uditorio – «predicator ex officio astrictus est ad curandas animas 
subditorum, et  ideo debet  eis  devotionem suam, sed lector  vel  magister  non habet  curam 
animarum illorum quibus legit [...]» –134, di modo che nell’inscindibile binomio tra  vocatio 
divina  e  instructio morale,  connaturato  al  profetismo  vetero-testamentario,  a  fronte  della 
riconduzione della missio alle ragione della gerarchia ecclesiastica solamente il portato sociale 
e  pubblico  della  parola  parenetica  sembra  mantenere  intatta  la  sua  significazione  biblica, 
costantemente riproposta nella definizione della causa finalis della predicazione nelle artes,135 
confinando il dominio dell’ispirazione divina solamente a casi isolati e a tal punto eccezionali 
da rientrare a pieno titolo nel territorio dell’agiografia.136 
Infatti,  se,  da un lato,  rimane forte  l’eco paolina della  necessità  di  un  mandatum per 
predicare – «Quomodo vero praedicabunt nisi mittantur?» si domanda Paolo apostrofando i 
romani  –137 dall’altro  la  ricezione  medievale  di  tale  necessità  conosce,  negli  anni  di 
incubazione  delle  posizioni  in  materia  di  predicazione  cristiana  che  poi  saranno  del 
Lateranense IV, un vivace dibattito circa la natura di tale investitura, in seno al quale sembra 
affermarsi progressivamente la possibilità di una duplice interpretazione del passo paolino, 
una  prima,  verrebbe da  dire  giuridica,  incline  a  riconoscervi  la  necessità  di  un  preciso e 
ufficiale  incarico  da  parte  delle  gerarchie  ecclesiastiche  e  una  seconda,  che  si  potrebbe 
definire profetica, secondo la quale tale  mandatum coinciderebbe con un’altrettanto precisa 
investitura  divina,  che  lungi  dall’escludersi  a  vicenda  sembrano coesistere  e  definire  due 
ambiti complementari, ancorché differenti, della predicazione cristiana:
133 Un argomento che conobbe proprio con la Scolastica un largo successo presso la letteratura quodlibetale, 
come sembra confermare il fatto che la più volte ricordata indagine di Leclecq su Le magisère du prédicateur 
au  XIIIe siècle assuma  proprio  tale  categoria  di  fonti  a  specola  privilegiata  dell’indagine,  offrendone 
un’ampia sezione antologica alle pp. 119-32.
134 Tommaso di Chobahm, Summa de arte praedicandi, III. 
135 Giustamente celebre la definizione della predicazione offerta nella Summa di Alano di Lilla: «Praedicatio est, 
manifesta et publica instructio morum et fidei, informationi hominum deserviens,  ex rationum semita,  et 
auctoritatum fonte proveniens» (Summa de arte praedicatoria, I).
136 In seno alla quale rientrano, a ben vedere, buona parte dei casi sinora considerati di predicatori-profeti, da  
Francesco e Domenico ai santi-predicatori dell’Osservanza francescana, passando attraverso i protagonisti  
dei moti alleluljatici del 1233.
137 Rm. 10, 15, ma cfr. i versetti 14-15 nel complesso: «Quomodo ergo invocabunt in quem non crediderunt? Aut 
quomodo  credent  ei  quem  non  audierunt?  Quomodo  autem  audient  sine  praedicante?  Quomodo  vero 
praedicabunt  nisi  mittantur?  Sicut  scriptum  est:  “Quam  speciosi  pedes  evangelizantium  pacem, 
evangelizantium bona!”».
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Sed  a  quo  mittebatur  Paulus?  Statim  post  conversionem  sine  missione  apostolorum 
praedicavit. Similiter credo quod quilibet predicare debet si fratrem viderit delinquentem, sed 
non in ecclesia nisi cum permissione episcopi vel sacerdotis. Sufficit si quis mittitur a Spiritu  
Sancto, licet non ab homine, nec aliqua auctoritate. Exprimitur quod non predicet quis nisi 
missus ab homine. Nunquid non dabo elemosinam pauperi nisi missu? Predicare autem opus 
elemosinarium est, quasi, multis predicatum est evangelium.138
Così, infatti, Pietro il Cantore commenta il brano paolino sulla necessità di un mandatum per 
predicare,  prendendo  partito  con  un’idea  vulgata  anche  nella  sede,  giuridicamente  più 
autorevole,  del  Decretum Gratiani, dove si ammonisce, infatti,  «nec officium docendi sibi 
assumere  liceat  sine  auctoritate  clericorum,  nisi  forte  divina  gratia  intus  commoniti», 
allegando ad esempio di quest’eventualità il caso di Equizio, «cui angelus in somniis apparuit, 
et  eum ad predicandum misit,  qui,  cum de vicio lingue conquereretur,  angelus  flebotomo 
linguam eius tetigit,  et  totum vicium illud curavit»,139 secondo una prospettiva comune al 
Cantore,  incline  però  ad  assumere  come  esempio  di  predicatori  missi  a  Deo,  non  santi 
visionari  e  predicatori  sul  modello  del  già  ricordato  Fursa,140 ma  proprio  quegli  stessi 
personaggi  evangelici  e  apostolici  assunti  dai  teorici  del  sermo  modernus a  modelli  di 
riferimento per il proprio apostolato: 
Fuit homo missus a deo [scil. Giovanni Battista], non ab hominibus […]. Nota quia quidam 
mittuntur tantum a deo ut apostolus [scil. Paolo], qui non ab hominibus neque per hominem sed 
per Iesum Christum electus est, edoctus, et missus praedicare; quidam mittuntur ab hominibus,  
et hec missio a deo est, si electio talium canonice et rite celebrata fuerit.141
Una  prospettiva,  quest’ultima,  in  grado  di  trasferire  non  solo  sul  piano  più  comune  e 
quotidiano della predicazione dei non santi, ma anche dal dominio della predicazione laicale a 
quello della predicazione dei frati la medesima prospettiva profetica di investitura divina che 
anima l’immagine agiografica del profeta-predicatore, come sembra confermare Giovanni da 
Bologna, autore di una raccolta di Sermones per annum che lui stesso dichiara compilata per 
diretta  ispirazione  divina,  modellando  la  sua  esperienza  a  quella  dei  profeti  vetero-
testamentari attraverso uno scoperto richiamo ai numerosi imperativi a scrivere che costellano 
138 Pietro il Cantore, in Rom. 10, 13-16 (cit. in Ph. Buc, «Vox clamantis in deserto»? cit.).
139 Decretum Gratiani, IIa, xvi, 1.
140 Del tutto analoga a quella, citata supra, di Fursa è, infatti, l’investitura apostolica di Equizio: «Quidam vero 
Felix  nomine,  Nursinae  porvinciae  nobilis,  pater  huius  Castorii  qui  nunc  nobiscum  in  Romana  urbe 
demoratur, cum eundem venerabilem virum Equitium sacrum ordinem non habere conspiceret et per singula 
loca discurrere atque studiose praedicare,  eum quadam die familiaritatis  ausu adiit,  dicens.  “Qui sacrum 
ordinem  non  habes  atque  a  Romano  pontifice,  sub  quo  degis,  praedicationis  licentiam  non  accepisti,  
praedicare  quomodo  praesumis?”.  Qua  eius  inquisitione  conpulsus,  vir  sanctus  indicavit  praedicationis 
licentia qualiter accepit, dicens: “Ea quae mihi loqueris, ego quoque mecum ipse pertracto. Sed nocte quadam 
speciosus mii per visionem iuvenis adsistit, atque in lingua mea medicinalem fermentum, id est flevotomum, 
posuit, dicens: “Ecce posui verba mea in ore tuo. Egredere ad praedicandum”. Atque ex illo die, etiam cum 
voluero, de Deo tacere non possum”» (Gregorio Magno, Dialogi, I, iv, 8).
141 Pietro il Cantore, in Io. 1, 6 (cit. in Ph. Buc, «Vox clamantis in deserto»? cit.).
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l’Apocalisse giovannea a partire  dal proemiale  «quod vides scribe in libro» sino a quello 
«scribe: Beati qui ad cenam nuptiarum Agni vocati sunt» fedelmente trascritto dal predicatore 
bolognese a sostegno delle sue parole:142
Ego itaque frater Johannes dectus de Biblia ordinis fratrum predicatorum, cum ab actibus 
scolasticis  requiescerem et  ut  ignavie  temporem vitarem  quindam  mecum aegrem mecum 
tacitus cogitarem, Deus in penetralibus cordis dixit michi: Scribe! Cumque post hoc apud me 
ipsum revolverem utrum speculabilibus an moralitatibus intenderem, subito quod hic sequitur 
suggestum est: Scribe! Beati qui ad cenam nuptiarum agni vocati sunt. Quo nimirum velud 
divino responso sertus effectus, de virtutibus et premiis sanctorum scibere disposui. Timens 
tamen  quamplurimum  ne  forte  improbus  eorum  laudator  inveniar,  quorum  sum  piger  et 
negligens imitator, scio tamen quod Deus per me tamquam per calamum suum scriberet.143
Tuttavia, non sempre l’accento sul carisma profetico del predicatore assume i toni biblici 
della  diretta  investitura  divina,  ma  spesso  la  definizione  profetica  della  predicazione 
mendicante  passa  anche  attraverso  una  profonda  rielaborazione del  senso  stesso 
dell’accezione del termine profetismo, ossia a una diversa concezione del fenomeno profetico. 
«Est  igitur  praedicatio  divini  verbi  ad informationem fidei  et  morum nuntiatio»,  così,  ad 
esempio,  definisce  la  predicazione  Tommaso  di  Chobham in  apertura  della  sua  Summa, 
individuando con precisione il «finis omnis predicationis» nell’istruzione degli «auditores in 
fide  et  in  bonis  moribus»  grazie  anche  alle  venature  evangelico-apostoliche  del  termine 
nuntiatio che, se da un lato permettono di distinguere la  predicatio dalla  disputatio  e dalla 
lectio – «In predicatione enim fit nuntiatio ad alios quod non fit in disputatione, sed discussio. 
Differt etiam a lectione predicatio, quia in lectione potius fit exposititio quam nuntiatio divini 
verbi» –,  dall’altro  invita  a  non escludere del  tutto  la  presenza di  un’aura profetica nella 
connotazione dell’officium predicationis neppure quando, in  artes come questa, il discorso 
mira  a  una  definizione  della  predicazione  in  quanto  istituto  ecclesiastico  piuttosto  che  a 
enfatizzare l’eccezionalità dell’apostolato di un individuo specifico. «Dicitur etiam predicatio 
quandoque  Euvangelium  et  prophetia  et  sermo»,  chiarisce  infatti  poco  oltre  lo  stesso 
Tommaso,  non  mancando  di  meglio  precisare  in  quale  accezione  specifica  il  termine 
prophetia può essere assunto a sinonimo di predicatio:
Dicitur etiam predicatio quandoque prophetia. Unde apostolus: melius est prophetare quam 
loqui linguis. Loqui linguis dupliciter dicitur: loquitur enim linguis qui plures novit linguas, in 
quo  gloriabuntur  Corinthiis.  Item loquitur  linguis  qui  dicit  verba  et  non  intellegit  sensum 
verborum. Et illud non est multum commendabile, sicut clerici legunt Epistolas et Euvangelium 
in ecclesiis qui non intellegunt quod dicunt.
142 Ap., rispettivamente, 1, 11 e 19, 9.
143 Biblioteca Apostolica Vaticana, Borghese lat. 23, fol. 1 va, ricordato anche da C. Delcorno, La predicazione 
volgare in Italia (sec. XIII-XIV). Teoria, produzione, ricezione, in «Revue Mabillon», LXV, n.s. 4 (1993), pp. 
83-107, p. 85, n. 12, il quale però informa, sulla scorta del  Repertorium dello Schneyer (Repertorium der  
lateinischen Sermones des Mittelalters cit., t. III, p. 373), come i sermones di Giovanni da Bologna ebbero 
scarsissima diffusione. 
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Prophetare est ea que dicuntur ad populum exponere, et istud est utile, et secundum hoc 
prophetare est predicare. Unde in libro Regum: num est Saul inter prophetas. Alio modo dicitur 
prophetare futura predicere, de quo hic non intendimus.144
Il  permanere  di  una  connotazione  profetica  dell’esercizio  apostolico  in  questi  casi  passa 
attraverso un significativo slittamento del significato del prophetare, condotto però fidandosi 
sempre del magistero paolino, nel solco del quale anche in questo caso la predicazione tardo-
medievale viene a collocarsi, non solo perché è sulla scorta di una scoperta allusione alla già 
ricordata distinzione tra glossolalia e prophetia che Tommaso può qui argomentare la natura 
profetica  dell’esercizio  apostolico  sulla  base  della  sua  utilitas morale  nei  confronti 
dell’uditorio  –  a  norma  della  riflessione  paolina  allusa  da  Tommaso,  infatti,  lo  spazio 
semantico della profezia è ritagliato proprio in riferimento alla sua capacità di «ecclesiam Dei 
aedificare» –,145 ma anche perché è la stessa equivalenza tra profezia ed esegesi a rimandare, a 
norma di una ulteriore precisazione dello stesso Tommaso, alla medesima riflessione di Paolo 
sull’apostolato cristiano: 
[...] et sic legere secundum unam expositionem vocat apostolus loqui linguis, quando scilicet  
aliquis  legit  Euvangelium  vel  Epistolam  in  lingua  quam  non  intellegit.  Prophetare  vocat 
apostolus scire mentem sare lectionis et eam populis exponere.146
Si  tratta,  del  resto,  di  un  assunto  del  tutto  consonante  con  la  definizione  della  missio 
apostolica  nelle  parole  evangeliche  di  Cristo  risorto  agli  apostoli  come  «praedicatio 
evangelium omni  creature»,147 o  almeno  con  la  sua  interpretazione  in  chiave  esegetica  e 
profetica nella cultura biblica medievale, a partire almeno dalla suggestiva associazione tra la 
moltiplicazione  dei  pani  e  dei  pesci  e  la  distribuzione  di  una  conoscenza  ispirata  delle 
Scritture  necessaria  a  ciascun  predicatore  –  «Frangit,  et  ante  turba  ponenda  discipulis 
distibuit,  quia  sacramenta  prophetiae  sanctis  doctoribus,  qui  haec  toto  orbe  praedicent, 
patefecit» – che rimbalza dal commento di Girolamo a Isaia a quello di Beda al Vangelo di 
Marco a sostenere ulteriormente la peculiare declinazione in chiave esegetica del fenomeno 
profetico in seno alla cultura degli ordini mendicanti,148 per altro verso forte della costanza 
con cui nella riflessione medievale sull’operazione esegetica il corretto studio della Bibbia sia 
144 Tommaso di Chobahm, Summa de arte praedicandi, I.
145 1 Cor. 14, 4. 
146 Summa de arte praedicandi, I.
147 Mr. 16, 15.
148 Cfr., anche per la citazione a testo, Beda, In Marci Evangelium expositio, II, 6: «Turbis esurientibus Salvator 
non nova creat cibaria, sed acceptis eis quae habuerunt discipuli, benedicit; quia veniens in carne, non alia 
quam praedicta  sunt,  praedicabat,  sed  legis  et  prophetarum scripta,  quam sint  mysteriis  gratiae  gravida 
demonstrat. Intuetur in coelum, ut illuc dirigendam mentis aciem, ibi lucem scientiae doceat esse querendam. 
Frangit, et ante tubas ponenda discipuli distribuit, quia sacramenta prophetiae sanctis doctoribus qui haec toto 
orbe praedicent, patefecit». Cfr. Girolamo, In Isaim prophetam, V, XXI.
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ricondotto a una diretta ispirazione divina non dissimile da quella che sta a monte dell’operato 
dei  profeti  vetero-testamentari.149 Tuttavia,  di  là  dai  possibili  antecedenti  in  grado  di 
legittimare l’equivalenza tra profezia ed esegesi assunta a definizione dell’interpretazione in 
chiave  profetica  dell’officium  praedicationis,  importa  qui  osservare  che  se  Matteo 
d’Acquasparta ha buon gioco, definendo profeta colui che «videt quod alii non vident», nel 
sostenere che «oportet enim quod predicator habrat notitiam veritatis et quod videat quod alii 
non vident» a meno che non voglia «frustra predicare»,150 spesso il senso di tale superiorità 
intellettuale viene a coincidere con la necessità per il «verbi divini predicator» di essere, a 
norma dell’interpretazione del termine «propheta» offerta da Bonaventura in un sermone sul 
thema «Surrexit Elias propheta», «illuminatus euvangelii veritate».151
Un  crocevia  di  loci che  impone  di  considerare  come  l’interpretazione  omiletica  del 
modello  paolino  favorisca  l’affermazione  di  una  precisa  idea  di  profetismo  che,  pur 
affiancandosi  all’associazione  gioachimita  tra  profezia  ed  esegesi,  sembra  tuttavia 
distanziarsene piegando l’interpretazione scritturale non tanto alla rivelazione di eventi futuri 
quanto piuttosto all’educazione morale dell’uditorio.152 In un’ottica, quindi, in cui, nonostante 
l’apparente  incongruenza  tra  l’eccezionalità  presupposta al  primo  momento  dell’atto 
profetico, la visio, e un discorso sulla predicazione che voglia esulare dai singoli casi in odore 
di agiografia per abbracciare una definizione più ampia dell’apostolato basso-medievale,  i 
predicatori  possono a buon diritto  essere considerati  in  blocco «prophetarum filiis» – per 
149 Basti in questo senso il rimando al volume di Beryl Smalley su Lo studio della Bibbia nel Medioevo cit., che 
rileva passim come sia pressoché costante lungo tutto il Medioevo l’idea che anche la corretta esegesi sia un  
atto d’ispirazione divina.
150 Si tratta del prothema di un sermone su san Matteo tramato a partire dal versetto «Surrexit Elias propheta» 
(Ecli. 48, 1) e  conservato nel ms. B.N lat. 1648, la citazione è al f. 198v:  «Describitur predicator veritatis 
quantum  ad  quattuor  que  sunt  necessaria  predicatori:  sanctitas  conversationis  […]  claritas  cognitionis: 
propheta dicitur qui videt quod alii non vident unde: “Qui modo dicitur propheta olim decebatur videns”. 
Oportet  enim quod predicator habeat  notitiam veritatis et  quod videat  quod alii  non vident, aliter frustra 
predicaret;  fervor  dilectionis  […]  virtus  et  efficacia  sancte  predicationis.  Su  questo  sermone  cfr.,  in  
particolare, L.J. Bataillon, Sermons rédigés, sermons reportés (XIIIe siècle), in «Medioevo e Rinascimento», 
III (1989), pp. 69-86.
151 Cfr. Bonaventura,  Sermones de tempore, sermo primo infra octavam nativitatis Domini:  «In verbo secundo 
loco proposito, sumto de Ecclesiastici quadragesimo octavo, luculenter exprimitur, qualis debeat esse divini 
verbi praedicator: quia primo debet esse elongatus sive sequestratus a mundi terrenitate; secundo debet esse 
illuminatus Evangelii  veritate;  tertio  debet  esse  inflammatus Dei  et  proximi  charitate.  Elongatio ergo 
mundanae  prosperitatis  notatur,  cum dicit:  Surrexit  Elias;  illuminatio evangelicae  veritatis  notatur,  cum 
subdit: Propheta; inflammatio fraternae charitatis notatur, cum subinfert: sicut ignis ardens».
152 «[...]  nequam  sensus  hominis  adienti  et  protulit»,  annota  infatti  Gioacchino  a  margine  di  alcune 
considerazioni sullo statuto profeticamente privilegiato dell’Apocalisse giovannea, «sed is qui in utroque 
testimonio  loquitur  Spiritus  edidit  prophetiae»  (Enchiridion  super  Apocalypsim,  VIII).  Sul  profetismo 
gioachimita basti il rimando al classico volume di Marjorie Reeves,  The Influence of Prophecy in the later  
Middle Ages cit. e alle sezioni dedicate a Gioacchino in R. Rusconi, Profezia e profeti alla fine del Medioevo, 
Roma, Viella, 1999, mentre per le modalità dell’esegesi giochimita cfr., in particolare, F. Santi, La Bibbia in  
Gioacchino da Fiore, in La Bibbia nel Medioevo cit., pp. 257-67.
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usare una felice espressione di Pietro da Capua –153 ponendo l’accento sull’utilitas morale e 
pubblica  del  proprio  discorso presupposta alla  declaratio profetica  e  sciogliendo 
l’idiosincrasia legata all’assenza di un contatto diretto col divino con l’affermazione di una 
sorta di profetismo di secondo livello, ossia in cui il subiectum della declaratio non rimonta a 
un dialogo diretto con Dio, ma coincide con le rivelazioni già concesse dalla divinità nel corso 
della storia provvidenziale del cristianesimo, siano esse l’insegnamento evangelico e biblico 
oppure, secondo un assunto caro alla pastorale dei Mendicanti,  le visioni oltremondane di 
taluni individui privilegiati, ossia testimonianze, per quanto indirette, della parola divina da 
divulgare,  spiegandole,  a  beneficio  morale  dell’uditorio.  D’altronde,  per  non fare  che  un 
ultimo esempio, è proprio ponendo l’accento sul portato sociale della loro azione parenetica 
che Federico Visconti,  in un sermone in onore di san Domenico sul  thema «Vos estis lux 
mundi»,154 può  giudicarli  degni  eredi  di  Domenico  e,  attraverso  di  lui,  di  un’interrotta 
tradizione apostolica che in ultima analisi rimonta alla predicazione evangelica:
Item fugavit  tenebras  peccatorum a  mentibus  hominum;  sic  et  citidie  fugant  isti  fratres 
Predicatores successores eius, quantum in eis est, ut videtis, non cessant devote orare missas  
celebrare  et  in  quolibet  die  dominico,  festivo,  sabbatino,  et  die  lune  in  mane  pro  mortuis 
pubblice predicare, et etiam private vos et illustremini gratiis, virtutibus et donis Spiritus sancti. 
Et idcirco possumus dicere eis, sicut Dominus dixit de apostolis, auctoritatem predictam: Vos 
estis lux mundi.
Un discorso, quest’ultimo, che colloca risolutamente la parola dei predicatori nel solco di un 
magistero domenicano sin da subito ricondotto al modello del profeta vetero-testamentario – 
il sermone si apre, infatti, assommando la duplice investitura divina del santo della tradizione 
agiografia, le già ricordate investiture di Cristo e degli apostoli Pietro e Paolo, ad argomentare 
l’assunto secondo cui «beatus Dominicus datus est de celo, idest a Deo, sicut ipse vidit in 
visione»  –,  più  oltre  applicato  anche  a  tutti  gli  altri  predicatori  dell’Ordine  in 
un’interpretazione in chiave omiletica del passo evangelico «Qui recipit prophetam in nomine 
prophetae mercedem prophetae accipiet [...]»:155
[…] sicut dixit Dominus, Mt. X (10, 41): Qui recipit prophetam, idest fratrem Predicatorem, 
in  nomine  prophete,  idest  quia  predicator  est,  mercedem  prophete  recipiet,  idest  tantum 
commune premium quantum et ipsi, et hoc quantum ad aureolam, idest commune premium 
celeste,  sed  non quantum ad aureolam,  idest  quamdam eminentiam premii  que dabitur  eis 
propter laborem studendi, adiscendi et etiam predicadi.156
153 La  citazione  è  tolta  dalla  raccolta  di  distinctiones di  Pietro  da  Capua  titolata  Alphabetum  in  artem 
sermocinandi, cit. in R.H. Rouse, M.A. Rouse, «Statim invenire». Schools, Preachers, and New Attitudes to  
the Page, in  Renaissance and Renewal in the Thelfth Century, ed. by R.I. Benson e G. Constable, Oxford, 
Clarendon Press, 1982, pp. 201-28, p. 219, n. 55.
154 Mt. 5, 14.
155 Mt. 10, 41.
156 Questa, come le precedenti citazioni sono tolte dal già ricordato sermone pisano in festo sancto Dominico, il  
XLIV della moderna edizione del sermonario del Visconti (sous la direction de Nicole Bériou, Rome, École 
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Ed è proprio  nel  segno dell’utilitas morale  che,  di  là  dalla  varia  e  articolata  serie  di 
declinazioni che l’immagine del predicatore-profeta assume in seno alla cultura mendicante, il 
discorso parenetico dei predicatori tardo-medievali si conforma più precisamente a quello dei 
profeti  vetero-testamentari,  accolto,  in  una  precisa  accezione  apostolico-predicatoria,  tra  i 
cardini della riflessione duecentesca attorno al problema della definizione del più nuovo e 
attuale  tra  gli  strumenti  dell’educazione  religiosa  e  morale,  quel  sermo modernus che  si 
configura come la branca più nuova e vivace della rhetorica sacra medievale,157 di modo che 
le fila della tradizione medievale del profetismo sociale di marca giudaica, vivissima per altri 
versi nella tradizione visionaria ed esegetica, sembrano coagularsi attorno all’immagine del 
buon predicatore promossa dagli  stessi  ordini  mendicanti  proprio in  quel  XIII  secolo che 
assiste  al  prevalere  di  un’interpretazione  in  chiave  mistica  e  intellettuale  del  fenomeno 
profetico, piegato a significare un contatto privato e personale col divino piuttosto che una 
concreta  e  pubblica  azione  morale  nei  confronti  dell’ecumene  cristiano,  come  sembra 
rimarcare  ulteriormente  lo  slittamento  da  un  modello  eremitico-monastico  a  un  modello 
apostolico-predicatorio  tra  i  referenti  in  rapporto  ai  quali  viene  a  costruirsi  la  specificità 
religiosa dell’esperienza mendicante, il cui senso può essere efficacemente chiosato con le 
parole  spese  da  Giordano  da  Pisa  a  commento  dell’opposizione  tra  eremiti  antichi  e 
predicatori moderni in un sermone per la festa di san Domenico del 1303: «Molto è maggior 
fatto  quello  di  sancto  Paolo  e  d’Agustino  e  di  Ieronimo  e  degli  altri  doctori,  ch’hanno 
illuminata la Ecclesia, che non fu il fatto di Macario e d’Antonio remiti. Quelli salvaro loro 
medesimi, ma quegli salvarono tutte le genti [...]».158
Già di per sé, l’affermazione di una simile accezione del fenomeno profetico offrirebbe, 
Française de Rome, 2001).
157 La percezione della novitas della predicazione tardo-medievale rispetto alla tradizione omiletica precedente 
è, d’altronde, un dato percepito e valorizzato già nelle stesse artes praedicandi (cfr. M. Briscoe e B.H. Jaye, 
«Artes  praedicandi» and  «artes  orandi»,  Turnhout,  Brepols,  1992,  pp.  36-37),  particolarmente attente a 
sottolineare le peculiarità della logica argomentativa del  sermo modernus, secondo una prospettiva storica 
ben  esemplificata,  nella  Forma  praedicandi di  Roberto  di  Basevorn,  dalla  contrapposizione  degli  stili 
omiletici di Cristo, degli apostoli e dei padri e dei dottori della Chiesa a quello moderno dei frati mendicanti:  
«Inter tamen modernos sunt modi magis usitati, scilicet gallicus et anglicus, utpote de duabus magis famosis  
universitatibus emanantes, et ex praedictis doctoribus [scil. Cristo, Paolo, Agostino, Gregorio e Bernardo) et 
aliis habentes originem, nullum tamen unum sequentes, sed in parte modum unius et in parte modum alterius 
et parte de suo addentes, et multa quae magis, ut mihi videtur, ad curiositatem et vanitatem pertinet quam ad  
aedificationem, ut quod concordatiae sint vocales» (VII). Sul senso della storia della predicazione medievale 
è fondamentale C. Delcorno, “Antico” e “Moderno” nel sermone medievale, in  Il senso della storia nella  
cultura medievale italiana (1100-1350). Atti del quattordicesimo Convegno Internazionale di studio tenuto a 
Pistoia nei giorni 14-17 maggio 1993, Pistoia, Editografica, 1995, ora in Id., «Quasi quidam cantus» cit., pp. 
105-21, che dedica al problema alcune importanti considerazioni, pp. 105-07.
158 Si tratta  di  un sermone tirato dal  thema «Qui fecerit  et  docuerit» (Mt. 5,  19  [ma:  «qui autem fecerit  et 
docuit»]) recentemente edito da Carlo Delcorno in appendice a Medieval Preaching in Italy (1200-1500), in 
The Sermon, directed by B.M. Kienzle, Turnhout, Brepols, 2000, pp. 449-559, pp. 547-48.
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se  non  proprio  un  motivo  ispiratore,159 un  concreto  referente  alla  scelta  dantesca  di  far 
convergere,  nella  Commedia,  nella  semantica  del  termine  poeta  una  precisa  connotazione 
profetica  di  stampo  vetero-testamentario,  contribuendo  a  rendere  meno  inattuale 
l’affermazione  di  un  profetismo apocalittico  nel  contesto  della  letteratura  religiosa  basso-
medievale,  incline  a  privilegiare  altre  accezioni,  più  intime  e  personali,  del  fenomeno 
profetico. Tuttavia, l’attualizzazione di una concezione sociale e pubblica dell’atto  profetico 
in seno a quella che a buon diritto si può considerare la più innovativa e presente branca della 
rhetorica sacra tardo-medievale, ossia la predicazione mendicante, offre un solido terreno di 
riscontro  al  poema  dantesco  non  solo  inserendone,  in  generale,  il  portato  profetico  nel 
contesto delle istanze più vive e originali della letteratura religiosa del suo tempo, ma anche, 
più nello specifico, a fronte dell’impegno, tanto dantesco quanto omiletico, nell’assumere a 
garante  dell’affermazione  di  una  simile  declinazione  del  fenomeno  profetico 
un’interpretazione  in  chiave  profetica  dell’apostolato  paolino  in  cui  carisma  profetico  e 
carisma apostolico si  assommano nella definizione di una missione morale e salvifica nei 
confronti dell’umanità condotta con l’azione parenetica di una parola divinamente ispirata.
Fermo restante il  fatto che la precisa intertestualità biblica delle investiture profetiche 
della Commedia invita a collocarne le matrici nell’ambito del profetismo vetero-testamentario 
o,  al  limite,  in  quello,  comunque biblico,  del profetismo apocalittico di marca giovannea, 
occorre,  infatti,  rilevare  come,  considerando il  riferimento  a  simili  tessere  del  linguaggio 
biblico  nel  contesto  della  loro  tradizione  medievale,  imponga  di  frapporre  al  rapporto 
biunivoco della poesia dantesca con i suoi ipotesti biblici il filtro delle variazioni medievali 
sull’immagine  del  profeta  vetero-testamentario  e,  quindi,  le  fila  di  una  precisa  idea  di 
translatio profetica  sottesa  tanto  a  quel  genere  visionario  mediolatino  che  offre  la  più 
compiuta affermazione medievale del connubio tra profetismo sociale e tematica escatologica 
che sarà dantesco, quanto alla riflessione basso-medievale sulla predicazione cristiana che, 
una volta esaurita la grande stagione del profetismo visionario, sembra ereditarne, pur con 
qualche peculiarità,  l’idea di  profetismo sociale.  In altri  termini,  il  riferimento dantesco a 
precisi stilemi biblici nel definire le istanze profetiche della Commedia risulta meglio definito 
alla luce della constatazione che si tratta di riferimenti e istanze vive costantemente lungo 
159 Seppur di sfuggita e da una differente specola,  è stato di recente osservato come, in quanto autore della  
Commedia, Dante «rappresenti un perfetto predicatore», limitandosi però a constatare che «il ritratto che ci 
dà di sé come autore rispecchia i criteri delle artes praedicandi medievali, che prescrivevano per il perfetto 
predicatore  una  vita  proba,  meglio  se  conseguente  l’esperienza  di  un  passato  da  peccatore,  una  chiara 
competenza scientifica, il mandato specifico di un’autorità superiore che ne legittimasse il predicare» (P. De 
Ventura,  Dramma e  dialogo nella  «Commedia  di  Dante».  Il  linguaggio  della  mimesi  per  un  resoconto  
dell’aldilà, Napoli, Liguori, 2007, p. 78). Sulla questione però cfr. infra.
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tutto  il  Medioevo  in  seno  a  determinati  generi  della  letteratura  religiosa,  in primis dalla 
letteratura  visionaria  di  argomento  oltremondano,  e  tenacemente  propugnati  tra  Due  e 
Trecento principalmente  in  quella  vasta  e  articolata  serie  di  testi  a  vario  titolo  gravitante 
attorno alla riflessione sull’arduo compito apostolico assunto dalla predicazione mendicante, 
con  la  quale  la  Commedia sembra  quindi  intrattenere  solidi  legami  sopratutto  grazie  al 
comune ricorso ai medesimi palinsesti biblici nell’affermazione di un programma parenetico 
del  tutto  analogo.  D’altronde,  anche  quella  separazione,  nella  cultura  mendicante,  tra 
dimensione  profetica  e  contenuto  escatologico  della  rivelazione  che  sembra  essere  la  più 
gravosa discrasia nel rapporto tra Dante e la coeva predicazione mendicante, sembra uscire in 
un certo senso lenita dalla constatazione di come, pur in assenza di una visio profetica vera e 
propria, anche l’attenzione da parte dei predicatori basso-medievali per l’efficacia parenetica 
di argomenti escatologici si traduca in una sorta di profetismo di secondo livello per cui anche 
la ripetizione dal pulpito di esperienze oltremondane avute da altri rientra nell’orbita di un 
corretto apostolato profetico, come sembra ricordare il fatto che Giacomo da Losanna, nel 
ribadire l’assunto secondo cui «Debet autem quilibet nostum esse propheta» in un sermone sul 
thema «propheta  magnus  surrexit»,  interpreti  i  «futura»  che  al  profeta  viene  richiesto  di 
conoscere  non  nel  senso  vulgato  di  annuncio  di  avvenimenti  futuri,  ma  come  la  precisa 
competenza circa gli  avvenimenti  che di per certo attendono ciascun uomo,  la morte e  il 
giudizio divino, che il predicatore deve necessariamente avere per potersi dire profeta del suo 
popolo:
Prophete enim futura cognoscunt. Duo autem ventura sunt cuilibet, mors et iudicium, que 
sollicite  debemus considerare  quia  ad illa  continue trahimur ut  ad signum. Nota quid dicit  
ioculator moriens de tratu ad mortem, ideo dicitur I ad Thessal. 5: Prophetias nolite spernere.160
Un assunto,  l’accoglienza a  oggetto  della  parola  profetica del  predicatore  di  una serie  di 
rivelazioni concesse da Dio ad altri e trasmesse da una solida tradizione libresca, che, nella 
sua declinazione più propriamente escatologica sembra del resto perfettamente consonante 
con la rielaborazione giordaniana del motivo evangelico e apostolico dei  «testes» di cui si 
diceva a comporre le fila di una predicazione che intende assolvere all’imperativo profetico 
che  l’alto  compito  parenetico  che  le  compete  necessariamente  impone  innanzi  tutto 
traducendosi in una cassa di risonanza di quelle stesse revelationes storicamente concesse per 
Grazia divina che in taluni casi venivano a coincidere con i medesimi argomenti oltremondani 
raccomandati alla pastorale basso-medievale sin dai canoni dei Concili ecumenici, a sua volta 
perfettamente in linea con l’inclusione in uno dei testi fondamentali della pastorale basso-
160 Il thema è Lc. 7, 16, mentre il sermone è tradito dal ms. B.N. Lat. 14799, f. 181vb.
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medievale, il De miseria humanae conditionis di Innocenzo III, di una rassegna di loci biblici 
a coronamento della trattazione relativa all’inferno e alla condizione ultraterrena dei dannati, 
non a caso invocati proprio in qualità di «testimonia de suppliciis aeternalibus».161
161 Cfr.  De  miseria  humanae  conditionis,  III,  xi.  Si  tratta,  in  particolare,  di  una  catena  di  citazioni  tolte 
prevalentemente  dai  libri  profetici  e  apostolici  della  Bibbia,  della  quale  si  fornisce  qui  solo  una  breve  
esemplificazione, indicando tra parentesi quadre il riferimento al brano biblico alluso:  «Quis, inquit Isaias, 
poterit habitare de vobis cum ardoribus sempiternis? [Is. 33, 14] Isti fumus erunt in furore meo, ingis ardens  
tota die et nocte, et non extinguetur, sed ascendit fumus eius in sempiternum [Is. 34, 10]. Jeremias quoque ait: 
Dabo vos in obbrorium sempiterum, et ignominiam aeternam, quae nunquam oblibione [Ir. 23, 40] […]. Et 
Joannes apostolus: Si quis, ait, adoraverit bestiam et imaginem ejus, hic bibet de vino ira Dei, et cruciabitur  
inge et sulphure: et fumus tormentorum acendet in saecula saeculorum, nec habebit requiem die ac nocte, qui  
adoraverit bestiam et imaginem ejius [Ap. 14, 9-11]»
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CAPITOLO TERZO
IL POETA DANTE TRA MARTE E LE STELLE FISSE
  
a. Le investiture apostoliche di Dante
A rassicurare della  fondatezza dell’ipotesi  secondo cui  l’assunzione da parte  di  Dante 
autore della Commedia1 di un’autorevolezza profetica legata a una dimensione marcatamente 
morale e pubblica del poema non sia del tutto esente da intersezioni con la coeva riflessione 
circa la figura morale e il compito sociale del predicatore sta, innanzi tutto, il comune ricorso 
da parte di Dante e dei predicatori alla medesima autorità paolina per legittimare e giustificare 
il senso dell’azione parenetica della propria parola ispirata. Se, da un lato, nel vivace contesto 
della  riflessione  tardo-medievale  sull’officium  praedicationis è  possibile  isolare  una 
consistente  tendenza  ad  assumere  il  modello  paolino  a  referente  costante  della  moderna 
predicazione,  scorgendo nell’apostolo  biblico  il  capostipite  delle  numerose  generazioni  di 
predicatori medievali, pare quasi scontato rilevare, sulla scorta del ruolo giocato da san Paolo 
nel  dramma  interiore  che  turba  Dante  personaggio  nel  II  canto  dell’Inferno,  come 
l’interpretazione  dantesca  del  raptus paolino  faccia  perno,  accanto  alla  pur  prioritaria 
1 È in quest’accezione che si  assume,  nel  titolo,  l’espressione “il  poeta Dante”,  tesa a  indicare un’istanza 
diversa tanto dalla categoria continiana del Dante poeta tanto da quella, già propria dell’esegesi trecentesca, 
del Dante  auctor, ossia non, come queste ultime, operante all’interno del testo della  Commedia a forgiare, 
seppur a diverso titolo, quello che Contini chiamava «la duplicità di piano che qualifica Dante», ma di contro 
ad esso esterna,  identificabile  cioè  con l’autore materiale  del  poema,  ma tuttavia  non del  tutto  priva  di  
riverberi  nel  suo  dettato,  alla  luce  delle,  quantitativamente  e  qualitativamente,  ingenti  tensioni  della 
Commedia verso la definizione dello status autoriale del proprio poeta, ossia della costante attenzione posta 
da Dante alla definizione della propria fisionomia di scrittore e nell’individuazione di modelli,  positivi e 
negativi, in rapporto ai quali costruire la propria autorevolezza poetica. Il rinvio continiano è, ovviamente, a 
Dante  come  personaggio-poeta  della  «Commedia»,  in  Id.,  Un’idea  di  Dante.  Saggi  danteschi,  Torino, 
Einaudi, 20013, pp. 33-62, p. 62 per la citazione (originariamente apparso nel numero del 1958 di «Approdo 
letterario»). L’ottica che qui si adotta rinvierebbe, piuttosto, alla prospettiva di ricerca suggerita da Roberto 
Mercuri nel riconoscere, tra gli elementi del Convivio «che costituiscono altrettante proiezioni nella direzione 
della  Commedia», «quello dell’embrionale costruzione da parte di Dante di un’immagine di sé e della sua 
esperienza»,  rinviando in  proposito  al  ben  noto  passo  (I,  ii)  in  cui  Dante  giustifica  agostinianamente  e 
boezianamente «la liceità del parlare di sé» (R. Mercuri, Genesi della tradizione letteraria italiana in Dante,  
Petrarca e Boccaccio,  in  Letteratura italiana,  diretta da A. Asor Rosa,  Storia e  geografia,  vol.  I  (L’età 
medievale), Torino, Einaudi, 1987, pp. 229-455, p. 249 per le citazioni. In questo senso cfr. ora anche le 
osservazioni  di  M.  Santagata,  L’io  e  il  mondo:  un’interpretazione  di  Dante,  Bologna,  Il  Mulino,  2011, 
passim.
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dimensione  escatologica  del  racconto  biblico,  proprio  sui  contenuti  della  predicazione 
dell’apostolo:
«Andovvi poi lo Vas d’elezïone,
per recarne conforto a quella fede
ch’è principio a la via di salvazione». (vv. 28-30)
Com’è noto, nell’assumere  e contrario, quasi in esergo all’intera  Commedia, Enea e Paolo 
quale eterogenea coppia di referenti storici in grado di legittimare la propria andata nell’aldilà, 
Dante pone in evidenza quella  che,  alla  luce retrospettiva dell’intero poema,  si  configura 
quale una cifra essenziale della concezione dantesca dell’esperienza escatologica da parte di 
un vivo, ossia la necessità che questa sia autorizzata dalla Grazia divina in ragione di un fine 
che, di là dalle ricadute personali sulla vita morale di tale soggetto privilegiato, interessi una 
comunità più ampia. All’egocentrismo del  «folle volo» intrapreso da Ulisse «a divenir del 
mondo esperto» (Inf. XXVI, 125; 98)2 sembra, infatti, contrapporsi la recisa rivendicazione 
del  carattere  pubblico  e  sociale  dell’esperienza  oltremondana  tanto  di  Enea,  al  quale 
«l’Avversario d’ogni male» si rivelò «cortese» proprio in ragione dell’«alto effetto / ch’uscir 
dovea  di  lui»  (Inf. II,  16-19),  quanto  di  Paolo,  chiamato  alla  conoscenza  dell’aldilà  «per 
recarne conforto a quella fede, / ch’è principio ala via di salvazione».3
Di là  dalla  ben nota centralità  accordata  da Dante alla  connotazione teleologica delle 
esperienze escatologiche di Enea e Paolo nella loro assunzione a modelli di riferimento in 
grado di legittimare e meglio definire il senso dell’«altro vïaggio» prospettato da Virgilio a 
Dante personaggio (Inf. I, 91),4 importa qui piuttosto interrogarsi sul fine specifico in grado, 
2 Sottilmente rimarcato dal ricorrere anaforico di pronomi personali e possessivi di prima persona lungo tutto il 
discorso dell’anima dell’eroe greco, culminante nella ridondanza allitterante dell’espressione «ma misi me 
per l’alto mare aperto» (Inf. XXVI, 100) che segna l’inizio dell’iter dell’Ulisse dantesco e scopertamente 
dichiarato nell’accurata esplicitazione del carattere personale e privato del desiderio conoscitivo dell’eroe, 
assicurata dalla ripetizione variata del pronome personale di prima persona nell’espressione, «[...]  vincer 
potero dentro a me l’ardore / ch’i’ ebbi a divenir del mondo esperto [...]» (vv. 97-98) che dà ragione delle 
motivazioni del viaggio del dannato.
3 Sui referenti storici, letterari e mitologici chiamati in causa da Dante per offrire un riscontro negativo al 
proprio iter provvidenziale, che comprendono assieme a quello di Ulisse almeno anche il modello di Fetonte, 
cfr.,  almeno,  B.  Martinelli,  La  passione  e  il  limite:  l’inutile  avventura  di  Ulisse.  «Inferno»  XXVI,  in 
Miscellanea di studi danteschi in memoria di Silvio Pasquazi, a cura di A. Paolella et al., Napoli, Federico & 
Ardia, 1993, ora, ampiamente rivisto, in Id.,  Dante. L’«altro viaggio», Pisa, Giardini, 2007, pp. 121-60; R. 
Herzman, «Io non Enëa, io non Paolo sono»: Ulysses, Guido da Monteferltro, and Franciscan Tradition in  
the «Commedia», in «Dante Studies», CXXIII (2005), pp. 23-69 e, per la ricca rielaborazione dantesca del  
mito di Fetonte, almeno J.T. Schnapp,  Dante’s ovidian self-correction in  «Paradiso» 17, in  The Poetry of  
Allusion: Virgil and Ovid in Dante’s «Commedia», ed. by R. Jacoff e Id., Stanford, Stanford University Press, 
1991,  pp.  214-23;  M.  Picone,  Dante  argonauta.  La  ricezione  dei  miti  ovidiani  nella  «Commedia»,  in 
«Ovidius redivivus». Von Ovid zu Dante,  hrgb. von Id. e B. Zimmermann, Stuttgart, M und P verlag für 
wissenschaft und forschung, 1994, pp. 173-202; G. Ledda,  Semele e Narciso: miti ovidiani della visione  
nella «Commedia» di Dante, in Le «Metamorfosi» di Ovidio nella letteratura tra Medioevo e Rinascimento, a 
cura di G.M. Anselmi e M. Guerra, Bologna, Gedit, 2006, pp. 17-40.
4 Per cui cfr. i materiali raccolti supra.
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secondo Dante, di legittimare il  descensus di Enea e il  raptus di Paolo agli occhi di Dio. In 
quest’ottica, infatti, i compiti assegnati dalla provvidenza a Enea e a Paolo, pur concordanti 
nel promuovere e diffondere il  cristianesimo nel mondo, divergono profondamente: da un 
lato, l’andata «ad immortale / secolo» dell’eroe pagano trova ragione nel fatto che ivi «intese 
cose che furon cagione / di sua vittoria e del papale ammanto» (Inf. II, 14-15; 26-27), ossia 
informazioni funzionali alla fondazione della sede romana del papato, mentre le ragioni di 
quella paolina coincidono con l’elezione divina di Paolo a «Vas» in grado di farsi contenitore 
e portatore nel mondo della parola di Dio, con la necessità quindi di dar materia al suo intenso 
apostolato, ricondotto da Dante alla diffusione di una virtù cardinale, la fede, imprescindibile 
alla salvezza eterna. Alla generale finalità provvidenziale in favore dell’affermazione e della 
diffusione  del  Cristianesimo  accordata  alle  esperienze  escatologiche  di  Enea  e  Paolo,  si 
contrappone, più nello specifico, una profonda divergenza quanto alle specifiche declinazioni 
della missione loro affidata da Dio, che si traduce, su di un altro piano, in una sostanziale 
difformità  del  modus  operandi con  cui  Enea  e  Paolo  perseguono  un  preciso  mandato 
provvidenziale. Il primo, infatti, in accordo con l’ipotesto virgiliano di queste terzine, riuscirà 
a fondare Roma, futura sede del papato vincendo una guerra contro i popoli del Lazio, ossia 
con le armi, mentre Paolo, a norma dei riflessi apostolici del discorso dantesco, diffonderà la 
fede presso l’umanità con la parola della sua predicazione itinerante: in questo modo nel II 
dell’Inferno le due espressioni impiegate per definire le rispettive ricadute sociali e pubbliche 
dell’esperienza oltremondana dei due, la «vittoria» di Enea nel Lazio e il «conforto» arrecato 
da Paolo all’umanità, si impongono, nella loro difformità, quale binomio antitetico in grado di 
riassumere in sé le profonde differenze delle altrimenti coincidenti esperienze provvidenziali 
di Enea e Paolo. In quest’ottica, nel II canto dell’Inferno alla risoluta rivendicazione della 
sostanziale  omogeneità  dell’esperienza  di  Enea  e  di  Paolo  si  aggiungerebbe  anche  la 
definizione di due vie differenti e complementari attraverso cui è possibile per l’uomo farsi 
strumento della volontà di Dio nel mondo, le armi e la parola.5
5 Di  contro,  nell’esegesi  si  è  generalmente  guardato  alla  coppia  di  modelli  di  Inf. II  come  a  un  dittico 
perfettamente omogeneo, privilegiando cioè il loro statuto di modelli positivi di una missione escatologica 
divinamente ispirata in vista di un fine superiore e in quanto tali compattati nell’opposizione agli altrettanti  
modelli  negativi offerti  in questo senso da Dante nel corso della  Commedia e,  in quanto tali,  sono stati 
generalmente assunti  a  contraltare tanto dell’iter di  Dante personaggio quanto, in  particolare per  quanto 
concerne Paolo, delle modalità della scrittura dantesca: cfr., per il rapporto col modello virgiliano di Enea, G.  
Padoan, Tradizione e fortuna del commento all’«Eneide» di Bernardo Silvestre, in Id., Il pio Enea, l’empio  
Ulisse.  Tradizione classica e intendimento medievale in Dante, Ravenna, Longo,  1977, pp. 207-22 e N. 
Mineo,  Eroi senza missione ed eroi  predestinati: Ulisse,  Enea, Dante,  in Id.,  Saggi e letture per Dante, 
Caltanissetta-Roma,  Sciascia,  2008,  pp.  73-185;  per  le  implicazioni  paoline  della  retorica  dantesca 
dell’ineffabile,  S.  Botterill,  «Quae  non  licet  homini  loqui»:  The  Ineffability  of  Mystical  Experience  in 
«Paradiso» I and the «Epistle to Cangrande», in «Modern Language Review», LXXXIII (1988), pp. 332-41; 
G. Ledda,  La guerra della lingua. Ineffabilità, retorica, narrativa nella «Commedia» di Dante, Ravenna, 
Longo,  2002, pp. 243-58 e M. Ariani,  Introduzione al  «Paradiso»,  in «Rivista di  studi danteschi»,  VIII 
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Si tratta di un aspetto presente solo in sordina nel contesto del II dell’Inferno in ragione 
della prevalente necessità di uniformare le esperienze oltremondane di Enea e Paolo nel segno 
di  una dimensione provvidenziale  a offrire  sin  da subito una solida e compatta  conferma 
all’inconcepibile impossibilità di un’esperienza dell’aldilà al di fuori di un preciso disegno 
provvidenziale della Grazia divina, ma che tuttavia assume una certa rilevanza qualora lo si 
rielegga  avvertiti  di  talune  rifrazioni  che,  anche  al  di  là  di  una  marcata  dimensione 
escatologica,  tale  contrapposizione  sembra  riverberare  nel  più  ampio  contesto  dell’intero 
poema, a cominciare da quegli stessi canti paradisiaci di Cacciaguida a conclusione dei quali 
si registra, con l’investitura profetica di Dante personaggio, la più precisa definizione della 
conformità dell’esperienza oltremondana di Dante a quella di Enea e Paolo nel segno della  
profonda utilità pubblica della loro missione provvidenziale. Si è già detto, e d’altronde non è 
cosa nuova, di  come la scelta di affidare all’avo crociato il  compito di investire il  poema 
dantesco dell’imprimatur divino proprio delle missioni profetiche obbedisca, nell’economia 
del poema, almeno in parte alla suggestione offerta dalla possibilità di stringere i due membri 
illustri della famiglia degli Alighieri nel vincolo della medesima azione positivamente cruciale 
per il mondo al servizio della volontà divina, di modo che l’azione parenetica della parola 
poetica dantesca in un certo modo prosegua, su di un diverso piano, quella guerresca portata  
avanti da Cacciaguida al seguito di Corrado II di Svevia.6 Tuttavia non si è forse riflettuto a 
sufficienza sul fatto che in questo modo la coppia Dante-Cacciaguida, operando con strumenti 
differenti entro il medesimo orizzonte provvidenziale, sembra riecheggiare proprio l’azione 
concorde ma differente di Enea e Paolo così com’è definita in quel II dell’Inferno che, se non 
altro in considerazione del fatto che vi si pongono per la prima volta questioni che trovano 
piena risoluzione nella specola paradisiaca dei canti del Cielo di Marte, si impone quale solido 
intertesto dei canti di Cacciaguida.7 In quest’ottica, sebbene sin da subito il dialogo di Dante 
(2008),  pp.  3-41;  per  il  modello paolino dell’accecamento,  G.  Ledda,  Semele  e  Narciso cit.,  pp.  21-27. 
Mentre solo raramente si è preso in considerazione il modello paolino in qualità di referente privilegiato nella 
costruzione della fisionomia autoriale del poeta della Commedia, se non sviluppando l’identità della missione 
profetica affidata ad entrambi per favorire il conio dell’immagine di un «Dante poeta paolino» – cfr., però, il  
tentativo in questo senso di R. D’Alfonso,  Il dialogo con Dio nella «Divina Commedia», Bologna, Clueb, 
1988, pp. 11-26, da cui è tolta la citazione, p. 11 –, preferendo di norma ricondurre la scrittura epica dantesca  
ai, pur operanti, modelli virgiliano e profetico, secondo due linee interpretative composte entro un quadro di 
riferimento organico e coerente in L. Battaglia Ricci,  Scrittura sacra e «sacrato poema»,  in  Dante e la  
Bibbia. Atti del Convegno internazionale promosso da «Biblia» (Firenze, 26-28 settembre 1986), a cura di G.  
Barblan, Firenze, Olschki, 1988, pp. 295-321.
6 Cfr. supra.
7 Assieme all’incontestabile evidenza del  fatto che il  cerchio aperto,  nel  II  dell’Inferno,  dalla domanda di 
Dante personaggio circa il quia del suo iter oltremondano si chiuda proprio nei canti del cielo di Marte con la 
solenne investitura della missione morale e parenetica dantesca, importa anche osservare come la terna di 
canti  paradisiaci  dedicati  all’incontro  con  l’anima  di  Cacciaguida  si  apre  proprio  nel  segno  virgiliano 
dell’incontro  tra  Anchise  ed Enea  nell’Ade:  «Sí pïa l’ombra  d’Anchise si  porse,  /  se  fede  merta  nostra 
maggior  musa,  /  quando in Eliso del  figlio s’accorse» (Par. XV, 25-27).  Cfr.,  in quest’ottica,  G. Ledda, 
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personaggio  con  Cacciaguida  ricalchi  esplicitamente  quello  tra  Enea  e  Anchise  nell’Ade 
virgiliano  a  riconfermare  a  distanza  l’associazione  tra  Enea  e  Dante  sancita  sin  dal  II 
dell’Inferno, non pare quindi azzardato scorgere una qualche affinità tra Enea e Cacciaguida 
nel  segno di  una comune militanza armata al  servizio della  cristianità,  inconsapevole  nel 
primo  e  orgogliosamente  rivendicata  dal  secondo,  che  sembrerebbe  far  sistema  con 
l’apparentamento tra Dante e Paolo nel segno della comune centralità accordata, invece che 
alle armi, alla parola nell’assoluzione della loro missio divina. Se ad assicurare del carattere 
provvidenziale della milizia terrena di Cacciaguida, e quindi a collocarla entro un orizzonte se 
non altro affine a quello della «vittoria» di Enea, sta, assieme all’equivoco mariano che sin dal 
principio colloca la sua (pseudo-)autobiografia nel segno di Maria: «Maria mi diè, chiamata in 
alte grida» (Par. XV, 133), la sfumatura semantica delle espressioni – «seguitai», «mi cinse» e 
«sua  milizia»  –  impiegate  per  narrarne  l’impegno  crociato  –  «Poi  seguitai  lo  ʼmperador 
Currado; / ed el mi cinse de la sua milizia, / tanto per ben ovrar li venni in grado» (vv. 139-41) 
– e di quella, «martiro», che ne segna l’epilogo – «e venni dal martiro a questa pace» (v. 148) 
–, ad apparentare l’apostolato paolino e la poesia della  Commedia sta,  nel dettato di quel 
trittico di canti dedicato a Cacciaguida che soglie molti dei nodi poetici del poema, l’insistito 
ricorrere di  verba dicendi e  audiendi – «la voce tua», «questo tuo grido», «l’animo di quel 
ch’ode» – nella solenne investitura che chiude il XVII canto del Paradiso:
«Ché se la voce tua sarà molesta
nel primo gusto, vital nodrimento
lascerà poi, quando sarà digesta.
Questo tuo grido farà come vento,
che le piú alte cime piú percuote;
[…]
Però ti son mostrate in queste rote,
[…]
pur l’anime che son di fama note,
che l’animo di quel ch’ode, non posa
né ferma fede per essempro ch’aia
la sua radice incognita e ascosa». (Par. XVII, 130-41)
In quella che si configura come una terna di essenziale importanza per la definizione del 
carattere sociale e pubblico del profetismo dantesco, Enea-Paolo-Cacciaguida, sembra quindi 
possibile scorgere, inserendovi anche Dante, un duplice binario, costituito, fermo restante la 
comune azione provvidenziale, a partire dalle differenti modalità di assoluzione della missio, 
Autobiografismo profetico e costruzione dell’identità. Una lettura di «Paradiso» XVII, in «L’Alighieri», LI, 
n.s.  36  (2010),  pp.  87-113,  pp.  88-92,  che  pure  presta  particolare  attenzione  ai  riverberi  nei  canti  di  
Cacciaguida, e in particolare nel XVII del  Paradiso, dei nuclei concettuali inerenti non solo ad Enea, ma 
anche a Paolo e ai miti classici chiamati nella Commedia a offrire un controcanto all’iter dantesco, da quello 
di Ulisse a quello di Fetonte.
169
di modo che alla coppia Enea-Cacciaguida, la cui milizia terrena assume toni marcatamente 
militari, si affianca quella Dante-Paolo, impegnata a compiere la volontà divina con l’efficacia 
morale della loro parola salvifica. In quest’ottica, appare evidente come, se il binomio Enea-
Paolo formulato nel II dell’Inferno risulta parimenti assimilabile all’esperienza escatologica di 
Dante in quanto voluta dalla Grazia in ragione di un importante fine sociale, proprio nella 
definizione  del  carattere  e  dei  toni  di  tale  finalità  il  modello  paolino  presenti  maggiori 
convergenze con quello dantesco,  permettendo di illuminare non solo il  carattere  dell’iter 
dantesco, ma anche le modalità con cui Dante assolverà il compito assegnatogli da Dio, ossia 
la scrittura di un’opera in grado di favorire il progresso morale dell’umanità.8 Tuttavia, si tratta 
di  un’ipotesi  che  sembra  trovare  più  significativa  conferma  in  un’altra  delle  investiture 
paradisiache  della  missione  parenetica  di  Dante,  quella  affidata  alle  parole  con  cui  san 
Giacomo inizia l’esame sulla Speranza a cui viene sottoposto Dante personaggio nel cielo 
delle  Stelle  fisse e nella  pronta risposta  con cui  Beatrice provvede a  sciogliere  una delle 
domande dell’apostolo:
«Poi che per grazia vuol che tu t’affronti
lo nostro Imperadore, anzi la morte,
ne l’aula più secreta co’ suoi conti,
sí che, veduto il ver di questa corte,
la spene, che di là giú bene innamora,
in te e in altrui di ciò conforte,
dí quel ch’ell’è, dí come se ne ʼnfiora
la mente tua, e dí onde a te venne».
Cosí seguí ʼl secondo lume ancora.
E quella pia che guidò le penne
de le mie ali a cosí alto volo,
a la risposta cosí mi prevenne:
«La Chiesa militante alcun figliuolo
non ha con piú speranza, com’è scritto
nel Sol che raggia tutto nostro stuolo:
però li è conceduto che d’Egitto
vegna in Ierusalemme per vedere,
anzi che ʼl militar li sia prescritto.
[...]». (Par. XXV, 40-57)
Sono  queste,  infatti,  le  parole  che  con  maggior  precisione  forniscono  una  risposta 
all’interrogativo di Dante personaggio nel segno del quale si apre il II canto dell’Inferno  – 
«Ma  io,  perché  venirvi?  o  chi  ʼl  concede?»  (v.  31) –  spiegando  che  la  Grazia  di 
8 D’altronde che il modello paolino offra un riscontro all’esperienza dantesca ben oltre i confini dell’omologia 
delle  rispettive  esperienze  escatologiche  sembra  trovare  conferma anche nell’analogia,  rilevata  già  negli  
scritti  danteschi  del  Pascoli,  tra  la  vicenda  biografica  paolina  e  dantesca  tout  court,  allargata  cioè  a 
comprendere  anche  dati  della  biografia  dantesca  non  esplicitamente  ricondotti  al  modello  paolino  nella 
Commedia, quali l’esilio e l’isolamento e la conversione religiosa. Cfr., oltre a  passim gli  Scritti danteschi 
pascoliani  editi  a  cura  di  A.  Vicinelli  nel  secondo  volume  di  Prose,  Milano,  Mondadori,  1952,  e  R. 
D’Alfonso, Il dialogo con Dio nella «Divina Commedia» cit., p. 19.
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un’eccezionale  esperienza  oltremondana  è  stata  concessa  a  Dante  in  ragione  della  sua 
eccellenza nel coltivare la virtù della Speranza e riferendo con precisione che lo scopo ultimo 
della  rivelazione con cui  Dante renderà pubblico il  contenuto della  sua  visio,  sinora solo 
vagamente  ricondotto  a  un  generico  beneficio  morale  dell’umanità,  è  la  diffusione  della 
Speranza  presso  gli  uomini.9 Quindi,  come  Paolo  era  stato,  a  norma  dell’interpretazione 
dantesca  del  raptus,  l’apostolo  della  Fede,  così  Dante  è  ora  chiamato  a  farsi  poeta  della 
Speranza, di modo che la rifrazione nella parole di san Giacomo dell’eco del modello paolino 
sin da subito eletto a referente dell’iter dantesco contribuisce a porre ulteriormente lungo una 
medesima linea di continuità la predicazione dell’apostolo e la poesia di Dante, come sembra 
confermare l’impiego non solo di un medesimo termine ma anche dello stesso giro sintattico, 
in cui il legame tra esperienza escatologica e  declaratio viene sancito da una proposizione 
finale  culminante  nell’esplicita  indicazione  di  una  delle  virtù  teologali  poi  succintamente 
definita con una frase relativa che ne rimarca l’essenza teologica, per definire la  missio di 
entrambi. Solo guardando alla selva oscura dalla prospettiva celeste del cielo delle Stelle fisse 
è,  infatti,  possibile  scorgere  come  la  precisa  definizione  del  senso  dell’esperienza 
oltremondana di Paolo, a cui è concesso di visitare anzi tempo l’aldilà «per recarne conforto a 
quella fede / ch’è principio a la via di salvazione», sia funzionale a meglio definire quella di 
Dante, chiamato alla medesima Grazia affinché «la spene, che di là giù bene innamora, / in te 
e in altrui conforti», ad accomunarle nel segno del medesimo esercizio profetico della parola. 
Un’eco marcatamente paolina – soprattutto se si tiene conto che solo in questi due casi il 
termine “confortare” è impiegato dal Dante della  Commedia per esprimere l’azione di una 
parola  ispirata  a  sostegno  morale  dell’umanità  –  che,  nel  porre  sul  medesimo  piano 
l’apostolato di Paolo e la poesia dantesca nel segno del sostegno offerto alla diffusione e al 
consolidamento delle virtù teologali nel mondo e, quindi, nel riconfermare indirettamente lo 
status di  apostolo  della  fede  accordato  a  Paolo  nel  II  dell’Inferno,  potrebbe  entrare  in 
contraddizione con l’elezione dantesca dell’anima di un altro apostolo, Pietro, a esaminatore 
della Fede di Dante personaggio.10 Tuttavia, a ben vedere, si tratta di una contraddizione solo 
9 Già Niccolò Mineo rilevava, sulla scorta dell’investitura di san Giacomo, come  «a Dante spetti in modo 
specifico la mediazione della seconda virtù teologale, la speranza appunto» (Profetismo e apocalittica in  
Dante.  Strutture  e  temi  profetico-apocalittici  in  Dante:  dalla  «Vita  Nuova»  alla  «Divina  Commedia», 
Università  di  Catania,  Pubblicazioni  della  Facoltà  di  Lettere  e  Filosofia,  1968,  p.  269),  allegando 
un’importante  brano  di  sant’Agostino  a  conferma  del  legame  connaturato  tra  esercizio  profetico  e 
promozione delle virtù teologali: «Itque tria haec sunt, quius et scientia omnis et prophetia militat: fides spes 
caritas» (De doctrina christina, I, xxxvii, 41). Cfr, anche, soprattutto per il legame tra questa e la missione 
paolina, G. Ledda, Modelli biblici nella «Commedia»: Dante e san Paolo, in La Bibbia di Dante. Esperienza 
mistica, profezia e teologia biblica in Dante. Atti del Convegno internazionale di Studi (Ravenna 7 novembre 
2009), a cura di Id., Ravenna, Centro Dantesco dei Frati Minori Conventuali, 2011, pp. 179-216, pp. 207-09.
10 Contraddizione, però, solo apparente se, uscendo per un attimo dall’intratestualità dantesca, si tiene conto del 
fatto che la tradizione medievale non solo associava i tre apostoli scelti da Dante per esaminarlo sulle virtù  
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apparente qualora si accetti di scioglierla considerando la suggestiva definizione metaforica di 
san Pietro come «alto  primipilo» nell’invocazione ottativa che funge quasi da proemio alla 
risposta di Dante personaggio all’apostolo – «“La Grazia che mi dà ch’io mi confessi”,  / 
comincia’ io, “ da l’alto primipilo, / faccia li miei concetti bene espressi”» (Par. XXIV, 58-60) 
–, il cui scoperto palinsesto militare sembra quasi voler specificare il carattere armato della 
milizia  terrena  del  Pietro  di  Dante,  in  questo  senso  quindi  complementare  a  quella 
precipuamente verbale e apostolica del Paolo dantesco. Si verrebbe così a definire un’ulteriore 
coppia dall’azione parimenti ispirata ma diversamente condotta del tutto analoga a quella, 
infernale, costituita da Enea e Paolo e a quella, paradisiaca, formata da Cacciaguida e Dante, 
di  modo che  Pietro  verrebbe ad  aggiungersi  a  Enea  e  Cacciaguida  quale  terzo  campione 
esemplare  di  un  provvidenziale  servigio  prestato  alla  cristianità  con le  armi.  Una precisa 
connotazione  militare  dell’azione  di  Pietro  che  si  traduce  nelle  fitte  trame transuntive  di 
ordine guerresco che costellano il XXIV del  Paradiso a connotare, assieme all’esaminatore, 
lo  stesso  andamento  scolastico  dell’interrogazione  dall’immagine  del  «baccialier»  che 
«s’arma e non parla» (v. 46) alla designazione di Pietro come «quel baron che sí di ramo in 
ramo, / essaminando, già tratto m’avea» (vv. 115-16),11 e che, letta di concerto con l’insistenza 
con cui viene rimarcato il primato petrino in materia di Fede sugli altri apostoli nel ricordo sia 
della camminata sulle acque – «“[...] tenta costui […] / […] intorno alla fede, / per la qual tu 
su per lo mare andavi”» (vv. 37-39) –12 sia dell’ingresso al sepolcro di Cristo – «“O santo 
padre, e spirito che vedi / ciò che credesti sí, che tu vincesti / ver’ lo sepulcro piú giovani  
piedi”» (vv. 124-26) –,13 impone di considerare anche Pietro, al pari di Paolo, apostolo della 
fede, nonostante al primato della parola paolino sembri,  alla luce del tessuto metaforico del 
teologali  a  formare  un  cerchio  ristretto  nel  più  ampio  novero  dei  discepoli  di  Cristo  sulla  scorta  della  
definizione  già  evangelica  della  terna  Pietro-Giacomo-Giovanni,  gli  unici  che  Cristo  vuole  con  sé  in 
occasione della resurrezione della figlia di Giairo (Lc. 8, 40-65), della trasfigurazione sul monte Tabor (Mt.  
17, 1-9) e della preghiera ai Getsemani (Mt. 26, 36-46), ma era incline ad interpretare simbolicamente tale 
elezione proprio in riferimento alle tre virtù teologali: «Et apparuit illis Elias cum Moyse etc Tres loquuntur. 
Moyses, Elias, Jesus, id est, lex, prophetia, Evangelium. Et tres audiunt, Petrus, Jacobus et Iohannes, id est 
fides,  spes, charitas»,  annota infatti  Ugo di san Caro nella sua  Postilla a commento della versione della 
trasfigurazione offerta nel vangelo di Mr. 9, 2-9. Sulla presenza dantesca di simili tradizioni cfr. infra.
11 Si tratta, però, di un sistema transuntivo particolarmente presente in questi canti, per cui cfr., almeno,  Par. 
XXV, 16-18: «[...] e la mia donna, piena di letizia, / mi disse: “Mira, mira: ecco il barone / per cui là giú si 
vicita Galizia”». Sull’imagery di questo gruppo di canti cfr., in particolare, A. Battistini, Fede e bellezza, il  
tessuto metaforico del XXIV del  «Paradiso», in «L’Alighieri. Rassegna dantesca», XLV, n.s. 24 (2004), pp. 
79-92.
12 Cfr. Mt. 14, 28-29:  «Domine, si tu es, iube me ad te venire super aquas. At ipse ait: Veni. Et descendens 
Petrus de navicula, ambulabat super aquam ut veniret ad Iesum».
13 Cfr. Io. 20, 3-8: «Exiit ergo Petrus et ille alius discipulus, et venerunt ad monumentum. Currebant autem duo 
simul,  et  ille  alius  discipulus  praecucurriti  citius  Petro  et  venit  primus  ad  monumentum.  Et,  cum  se 
inclinasset, vidit posita linteamina; non tamen introivit. Venit ergo Simon Petrus sequens eum et introivit in  
monumentum et vidit linteamina posita et sudarium, quod fuerat caput eius, non cum linteaminibus positum, 
sed  separatim  involutum  in  unum locum.  Tunc  ergo  introivit  et  ille  discipulus,  qui  venerat  primus  ad 
monumentum, et vidit et credit».
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XXIV del  Paradiso,14 sostituirsi ora quello guerresco di Pietro, come sembra efficacemente 
rimarcare il fatto che alla stessa definizione di Pietro come «primipilo» faccia subito seguito 
l’assunzione dell’apostolato paolino in materia di Fede al rango di  auctoritas d’avvio della 
risposta di Dante personaggio alla domanda dell’esaminatore, che ribadisce ulteriormente un 
assunto  già  compiutamente  formulato  sin  dall’immagine  di  Paolo  impegnato  «a  recar 
conforto» alla Fede cattolica posta quasi in esergo alla Commedia stessa:
«La Grazia che mi dà ch’io mi confessi»,
comincia’ io, «da l’alto primipilo,
faccia li miei concetti bene espressi».
E seguitai: «Come ʼl verace stilo
ne scrisse, padre, del tuo caro frate
che mise teco Roma nel buon filo,
fede è sustanza di cose sperate
e argomento de le non parventi;
e questa pare a me sua quiditate». (Par. XXIV, 58-66)
Parole, queste ultime, che, nell’accoppiare Pietro e Paolo nel segno di un concorde operato 
traducono nel poema un assunto, topico sin dalla patristica e tenacemente riconfermato nella 
tradizione letteraria e iconografica, già assimilato dal Dante dell’epistola ai Cardinali, dove i 
principes apostolorum venivano citati proprio in qualità di eredi della duplice azione, verbale 
e fisica, di Cristo nel confermare Roma in qualità di centro dell’ecumene cristiano – «Romam 
cui, post tot triumphorum pompas, et verbo et opere Christus orbis confirmavit imperium, 
quam etiam ille Petrus, et Paulus gentium predicator, in apostolicam sedem aspergine proprii 
sanguinis consecravit» (Ep. XI, 3) –, in un’ottica che, però, riassumendo nella suprema sintesi 
del martirio l’operato dei due apostoli, rinuncia a valutarne le specificità dell’operato, se si 
eccettua l’applicazione, tuttavia topica, al solo Paolo dell’epiteto di «gentium predicator» a 
rimarcarne  l’importanza  dell’apostolato.  D’altronde,  anche  nel  XXIV  del  Paradiso la 
memoria petrina, lungi dal compiersi nella ricordata sequenza di immagini belliche, si giova 
della  memoria  della  predicazione  dell’apostolo,  chiaramente  allusa  nel  riferimento  al  suo 
ingresso «“povero e digiuno / in campo, a seminar la buona pianta / che fu già vite e ora è 
fatta pruno”» (Par. XXIV, 109-11); tuttavia, si tratta di un riferimento generico, che traduce 
un preciso stilema agostiniano utile piuttosto a definire lo status degli apostoli nel complesso 
che il carattere specifico di uno di loro,15 e, quindi, pur arricchendone la rappresentazione, non 
inficia la possibilità di parlare, alla luce del ricco sistema transuntivo bellico del canto, di una 
14 Sull’importanza del quale e, in particolare, sulla capacità delle metafore di questo canto di dispiegarsi  «a 
grappolo o a “sciami”», rincorrendosi a «formare costellazioni figurate e a rendere compatta la struttura del  
canto» cfr., in particolare, A. Battistini, Fede e bellezza cit., passim e p. 84 per la citazione.
15 Cfr. Agostino, De civitate Dei, XXI, 5: «Si vero per apostolos Christi, ut eis crederentur resurrectionem atque 
ascensionem praedicantibus Christi,  etiam ista  miracula facta esse non credunt,  hoc nobis  unum grande 
miraculum sufficit, quod eam per terrarum orbis sine ullis miraculis credidit».
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connotazione  in  questo  senso  del  Pietro  dantesco,  campione  opere a  sostegno  di  quella 
medesima virtù teologale che Paolo sostenne  verbo, ferma restante la duplice azione, nella 
parola e nei fatti, di tutti gli apostoli al servizio del cristianesimo.
In  quest’ottica,  appare  poi  significativo  constatare  come lo  stesso  sistema metaforico 
guerresco continui, a stringerli in una sorta di dittico, anche in quel XXV canto del Paradiso 
il cui culmine, nella prospettiva che qui interessa, è senz’altro l’inequivocabile sanzione della 
missione parolina di Dante per bocca di san Giacomo, sin da subito apostrofato da Beatrice 
con il  medesimo appellativo,  «barone»,  nel  canto precedente riservato a  Pietro – «“Mira, 
mira: ecco il barone / per cui là giú si vicita Galizia”» (Par. XXV, 17-18) –, al quale Giacomo 
viene subito dopo accoppiato in qualità di «principe glorïoso» – «[...] / cosí vid’io l’un da 
l’altro  grande /  principe glorïoso essere accolto,  [...]»  (vv.  22-23) –,  secondo una precisa 
connotazione metaforica, culminante nella definizione di Giacomo come «“Inclita vita per cui 
la larghezza / de la nostra basilica si scrisse”» (vv. 29-30).16 Tuttavia, nel caso di Giacomo 
l’azione delle medesime immagini militaresche che costellano il XXIV canto convive con una 
valorizzazione dell’apostolato del santo più recisa rispetto a quella riservata alla predicazione 
petrina.  Dante  personaggio,  infatti,  nel  rispondere  alle  domande  sulla  Speranza,  invoca 
proprio l’auctoritas dell’Epistola di Giacomo a sostegno del discorso, laddove invece l’unico 
tra gli apostoli citati nel corso dell’esame sulla Fede è Paolo e non Pietro:
«Spene», diss’io, «è uno attender certo
de la gloria futura, il qual produce
grazia divina e precedente merto.
Da molte stelle mi vien questa luce;
ma quei la distillò nel mio cor pria
che fu sommo cantor del sommo duce.
“Sperino in te”, ne la sua teodia
dice, “color che sanno il nome tuo”:
e chi nol sa, s’elli ha la fede mia?
Tu mi stillasti, con lo stillar suo,
ne la pistola poi; sí ch’io son pieno,
e in altrui vostra pioggia repluo». (Par. XXV, 67-78) 
L’apostolato biblico di Giacomo appare qui, al pari di quello paolino in materia di Fede, una 
sicura guida in grado di suscitare la Speranza nel cuore degli uomini, a costituire un dittico 
16 Si tenga poi conto che la trafila di immagini guerresche e belliche di questi canti si sviluppa, oltre che in  
riferimento agli  apostoli,  anche  nella  solenne definizione  del  paradiso  stesso offerta  da  san Giacomo in 
apertura dell’esame sulla Speranza, in cui il terzo regno viene indicato come l’aula di un signore feudale e i  
beati vengono indicati come i suoi conti – «“Poi che per grazia vuol che tu t’affronti / lo nostro Imperadore, 
anzi la morte, / ne l’aula piú segreta co’ suoi conti”» (Par. XXV, 40-42) –, parte di un più vasto sistema 
transuntivo impiegato da Dante per designare il paradiso sin dal II dell’Inferno – «“poscia che tai tre donne 
benedette / curan di te ne la corte del cielo, / e ʼl mio parlar tanto ben ti promette?”» (vv. 124-26) –, ma qui  
declinato proprio in riferimento al carattere più propriamente armato della corte celeste. Sul motivo curtense 
nella Commedia cfr. la voce Corte di F. Salano nell’Enciclopedia Dantesca, Roma, Istituto dell’Enciclopedia 
Italiana, 1970-78, vol. II, pp. 223-24.
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esemplare completato, tra il XXV e il XXVI canto del Paradiso, dalla duplice citazione degli 
scritti  giovannei a sostegno prima della risposta dantesca circa «quello che la speranza gli 
ʼmpromette» (Par. XXV, 87), poi in materia di teologia della Carità, in risposta alle domande 
dello  stesso  Giovanni,  esaminatore  di  Dante  personaggio  nel  canto  successivo.  Gli  scritti 
giovannei vengono, infatti, citati nel corso dell’esame sulla Speranza:
«[...] e ʼl tuo fratello assai vie piú digesta,
là dove tratta de le bianche stole,
questa revelazion ci manifesta» (Par. XXV, 94-96)17
dove appare evidente il riferimento al passo sulle «stolae albae» di quella stessa Apocalisse 
invocata, secondo alcuni, a sostegno delle argomentazioni di Dante personaggio in materia di 
Carità:
«Tal vero a l’intelletto mio sterne
colui che mi dimostra il primo amore
di tutte le sustanze sempiterne.
Sternel la voce del verace autore,
che dice a Moïsè, di sé parlando:
“Io ti farò vedere ogne valore”.
Sternilmi tu ancora, incominciando
l’alto preconio che grida l’arcano
di qui là giú sovra ogne altro bando». (Par. XXVI, 37-45)
Di là dal fatto che altri  ha voluto qui scorgere un riferimento al  Vangelo di Giovanni 
piuttosto che alla sua Apocalisse,18 quello che importa osservare è che l’assunzione della terna 
di  auctoritates apostoliche costituita da Paolo, Giacomo e Giovanni impone, nei canti  del 
17 Occorre  notare,  sulla  scorta  del  commento  di  Anna  Maria  Chiavacci  Leonardi  (cfr.  nota  ad  loc.),  che 
l’associazione dantesca dei brani di Isaia (61, 7:  «Pro confusione vestra duplici et rubore laudabunt partem 
suam; propter hoc in terra sua duplicia possidebunt, laetitia sempiterna erit eis») e dell’Apocalisse (6, 11: «Et 
datae  sunt  illis  singulae  stolae  albae,  et  dictum est  illis  ut  requiescent  adhuc  tempus  modicum,  donec 
compleantur conservi eorum et fratres eorum, qui interficiendi sunt sicut et illi») trova solido riscontro in una 
linea  dell’esegesi  medievale  erede  di  un’intuizione  che  fu  già  di  Gregorio  Magno:  «Hinc  etiam  ante 
resurrectionis diem de sanctorum animabus scriptum est: Datae sunt illis singulae stolae albae, et dictum est  
illis ut requiescerent tempus adhuc modicum, donec conpleatur numerus conservorum et fratrum eorum . Qui 
itaque nunc singulas acceperunt, binas in iudicio stolas habituri sunt, quia modo animarum tantummodo, tunc 
autem animarum simul et corporum gloria laetabuntur» (Dialogi, IV, xxvi,  4). Cfr. anche A.M. Chiavacci 
Leonardi, «Le bianche stole»: il tema della resurrezione nel «Paradiso», in  Dante e la Bibbia cit., poi in 
Ead., Le bianche stole. Saggi sul «Paradiso» di Dante, Firenze, Sismel-Edizioni del Galluzzo, 2010, pp. 3-
25.
18 Il  riferimento all’Apocalisse è l’opzione preferita dai commentatori  sin da Iacopo della Lana –  «Cioè tu 
Evangelista nello Apocalissi» (ad loc.) –, mentre l’identificazione dell’opera con il Vangelo di Giovanni, 
paventata  già da  Benvenuto da Imola –  «incominciando l’alto  preconio,  idest,  altam proclamationem et 
publicationem,  dicens:  In  principio  erat  verbum etc.;  unde  dicit,  che  grida  l’arcano,  idest,  proclamat 
secretum, scilicet incarnationem Verbi Dei, quae fuit secreta; unde dicit: et Verbum caro factum est» (ad loc.) 
– e Francesco da Buti – «imperò che santo Ioanni nel suo Evangelio manifestò ai mondani la divina essenzia  
e le cose secrete d’Iddio, quanto fu possibile a l’omo comprendere, e sopra ogni altro bando; cioè sopra ogni 
altro Evangelista: imperò che niuno delli altri manifestò tanto della divinità, quanto elli» (ad loc.) –, trova 
adesione nella maggior parte dei moderni commenti, dal Bosco-Reggio, alla Chiavacci Leonardi, passando 
attraverso il Pasquini-Quaglio (tutti ad loc.).
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cielo delle Stelle fisse, l’immagine di un apostolato in servizio della diffusione delle virtù 
teologali  che  non solo  permette  di  assommare  anche Giacomo e  Giovanni  nel  segno del 
medesimo esercizio della parola tagliato, nella Commedia, sui contorni esemplari di san Paolo 
sin da II canto dell’Inferno, ma costituisce anche, a norma della precisa investitura profetica 
messa in bocca a san Giacomo e dello scoperto sostrato paolino che ne sostanzia il dettato, un 
modello di riferimento per l’operazione compiuta da Dante con la  Commedia, innanzi tutto 
perché  proprio  l’investitura  giacomiana  ne  precisa  il  fine  in  riferimento  alla  necessità  di 
confortare  una  virtù  teologale,  la  speranza,  nel  cuore  degli  uomini.  D’altronde,  non  è 
solamente il rimbalzare del termine “confortare” dal II dell’Inferno al XXV del Paradiso per 
indicare, rispettivamente, l’apostolato paolino e la poesia dantesca ad assicurare dello stretto 
vincolo  che  intercorre  tra  il  progetto  parenetico  della  Commedia e  l’idea  di  apostolato 
cristiano che emerge nel corso dei canti del cielo del Sole, se si tiene conto del fatto che 
questo non è che uno, pur importantissimo, dei numerosi rimandi lessicali ai punti cardine del 
poema presenti nelle terzine degli esami sulle virtù teologali. Non sembra, infatti, casuale che 
il riferimento all’Apostolato giovanneo nel XXV del Paradiso faccia perno, oltre che su di un 
verbo, “trattare”, sin dal I dell’Inferno riferito anche al poema dantesco («ma per trattar del 
ben ch’i’ vi trovai», v. 8), su di una coppia di rimanti, «digesta» e «manifesta», che sembra 
riecheggiare quelli impiegati, sempre in rima, da Cacciaguida nella solenne definizione della 
Commedia dantesca affidata all’investitura profetica che chiude il XVII del Paradiso, e che la 
definizione dell’opera di Giovanni nel XXVI canto sfrutti, oltre che un termine come «bando» 
altrove riferito anche al poema dantesco («Cotal qual io lascio a maggior bando / che quel de 
la mia tuba, che deduce / l’ardüa sua matera terminando, [...]», Par. XXX, 34-36), un verbo, 
“gridare”,  che  riecheggia  scopertamente  l’immagine  del  poema  coniata  dallo  stesso 
Cacciaguida per rimarcarne l’efficacia parenetica:
«Ma nondimen, rimossa ogne menzogna, 
tutta tua visïon fa manifesta;
[…].
Ché se la voce tua sarà molesta 
nel primo gusto, vital nodrimento 
lascerà poi quando sarà digesta.
Questo tuo grido farà come vento,
che le piú alte cime piú percuote;
[...]». (Par. XVII, vv. 127-34)
Si  tratta,  nel  complesso,  di  una  vasta  serie  di  riferimenti  che,  se  da  un lato  rimanda 
direttamente ad alcune delle scene chiave dell’intero poema, dall’altro sembra fare sistema 
con  la  generale  venatura  profetica  che  è  possibile  scorgere  nella  controluce  dei  canti 
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paradisiaci dedicati agli  esami sulle virtù teologali  di Dante personaggio, a cominciare da 
quello stesso incipit del XXV canto del Paradiso in cui l’avocazione a sé di una piena dignità 
poetico-profetica consegue direttamente all’esame sulla Fede condotto da san Pietro nel canto 
precedente, intrattenendo con il suo buon esito un rapporto conseguenziale significativamente 
rimarcato  dall’eco,  nell’espressione  «mi  girò  la  fronte»,  della  coronazione  paradisiaca  di 
Dante  personaggio  – «[...]  cosí,  benedicendomi cantando,  /  tre  volte  cinse  me,  sí  com’io 
tacqui, / l’appostolico lume al cui comando / io avea detto: sí nel dir li piacqui!» (Par. XXIV, 
151-54) – nel segno della quale si chiude il canto precedente:
[…] con altra voce ormai, con altro vello 
ritornerò poeta, e in sul fonte 
del mio battesmo prenderò ʼl cappello; 
però che ne la fede, che fa conte 
l’anime a Dio, quivi intra’ io, e poi 
Pietro per lei sí mi girò la fronte. (Par. XXV, vv. 7-12) 
Cedendo, quindi, alle lusinghe di ricondurre quest’occorrenza del verbo “cingere” a quella, 
già ricordata, che alla fine del XV canto del  Paradiso definisce l’elezione di Cacciaguida 
nella milizia  terrena di Corrado di  Svevia («ed el  mi cinse de la sua milizia»),  occorrerà 
piuttosto  rileggere  l’incipit del  XXV  canto  avvertiti,  oltre  che  delle  profonde  venature 
profetiche  che  ne  sostanziano  il  dettato,19 di  come  proprio  tali  venature,  lungi 
dall’interrompere  lo  svolgimento  dottrinale  degli  esami  sulle  virtù  teologali,20 alla  luce 
19 Già note alla critica a partire, almeno, dalle osservazioni in merito di Gian Roberto Sarolli,  Dante «scriba 
Dei»,  in  «Convivium»,  XXXI (1963), 4, pp. 385-433, 5, pp. 513-44, 6, pp. 641-71 e, in particolare,  Id., 
Dante’s Katabasis and Mission,  in  The World of Dante: Six Studies in Language and Thought,  Toronto, 
University of Toronto Press, 1966, ora anche in Critical Essays on Dante, ed. by G. Mazzotta, Boston, G. K. 
Hall, 1991, pp. 152-58, e di  Niccolò Mineo,  Profetismo e apocalittica in Dante cit., pp. 262-66, entrambi 
attenti  al  valore  profetico  tanto del «vello» quanto del  «cappello» danteschi  con  intuizioni  prontamente 
recepite in pressoché tutta l’esegesi successiva, sino alle recenti osservazioni in merito al ruolo del fonte  
battesimale nella  Commedia di  M. Tavoni,  Effrazione battesimale tra i  simoniaci  («Inf.» XIX 13-21),  in 
«Rivista di Letteratura Italiana», X (1992), 3, pp. 457-512 e G. Ledda,  Osservazioni sul panegirico di san  
Domenico («Par.» XII, 31-114), in «L’Alighieri», XLVII, n.s. 27 (2006), pp. 105-25, p. 121. Ad ogni modo 
cfr. infra, anche per la serie di interpretazioni concorrenti del passo dantesco, tra le quali ci si limita per ora a  
segnalare solamente la lectura di Claudia Villa – Corona, mitria, alloro e cappello: per «Par.» XXV, in «Studi 
Danteschi»,  LXX (2005),  pp. 119-37 –,  impegnata di  contro a ricondurre quegli  stessi  elementi  che per 
Sarolli e Mineo sono da ascrivere al dominio del profetismo dantesco alla tradizione, esclusivamente poetica  
e classica, dell’imitatio Oratii  dantesca, ribadendo con nuovi argomenti intertestuali un’interpretazione già 
compiutamente esposta in Ead., «Comoedia: laus in canticis dicta». Schede per Dante: «Paradiso», XXV, 1 e  
«Inferno», XVIII, in «Rivista di studi danteschi», I/2 (2001), pp. 316-31; entrambi i contributi si leggono ora 
anche in Ead. La protervia di Beatrice. Studi per la biblioteca di Dante, Firenze, Edizioni del Galluzzo, 2011, 
pp., rispettivamente, 183-200 e 163-81. Per un’analisi più dettagliata dell’incipit cfr., in ogni caso, infra.
20 Innegabile  che la tendenza prevalente da parte  della critica sia  quella  di  scorgere nel  solenne  incipit di 
Paradiso XXV un  «inatteso»,  ancorché  «magniloquente»,  salto  rispetto  alla  materia  teologica  del  canto 
precedente  e  delle  terzine  successive,  collegato  a  entrambe,  «con  ritardata  e  speciosa  motivazione», 
solamente attraverso l’«esilissimo filo tematico» della finale eco della coronazione petrina che chiude il canto 
precedente e delle terzine successive, a tal punto labile però che si potrebbe leggere il brano come «un vero e  
proprio prologo interno al poema, denso e solenne sul piano biografico e artistico, che, al di là delle funzioni 
si sutura tematica, apre nella storia di Dante un altissimo discorso esistenziale e poetico» (A.E. Quaglio,  
Commento al canto XXV, in Dante, Alighieri, Commedia, a cura di E. Pasquini e Id., Milano, Garzanti, pp. 
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complessiva dei temi e dei motivi dominanti nei canti del Cielo delle stelle fisse si configurino 
come  il  punto  di  gravità  verso  cui  convergono  numerosa  fila  tematiche  sparse  nei  canti 
precedenti e successivi.
Infatti, se, in accordo con l’aderenza dei tre esami alla retorica dell’interrogazione e della 
letteratura scolastico-universitaria, uno degli stilemi propri del linguaggio delle risposte di 
Dante personaggio alle  domande degli  apostoli  su Fede,  Speranza e  Carità  consiste  nella 
costante esplicitazione delle auctoritates bibliche, patristiche e filosofiche sulle quali poggia 
l’argomentazione,21 a ben vedere il  riferimento alle  fonti  del  discorso dantesco sulle virtù 
teologali  è  spesso  accompagnato,  a  beneficio  tanto  della  loro  autorevolezza  quanto 
dell’ortodossia delle risposte di Dante personaggio, dalla sottolineatura del carattere ispirato 
del loro contenuto. Così, l’accenno al «verace stilo» di san Paolo sembra quasi riecheggiare, 
attraverso il richiamo a «quanta scrittura / mi legge Amore o lievemente o forte» (Par. XXVI, 
17-18), quello al «verace autore, / che dice a Moïsè, di sé parlando:  ‘Io ti farò vedere ogne 
valore’» (vv. 40-42), quasi a confermare che, se su un piano più generale il ragionamento 
teologico di Dante personaggio procede sempre «Per filosofici argomenti / e per autorità» (vv. 
25-26), più nello specifico si tratta sempre di auctoritates divinamente ispirate, quasi dettate 
da Dio a uomini privilegiati perché se ne facciano portavoce presso l’umanità, ossia, per dirla 
1982-86, vol. III [Paradiso], pp. 434-39, citazioni a p. 434). Un’interpretazione in certa misura riconfermata 
anche dalla Chiavacci Leonardi che, pur scorgendovi «un tono di riepilogo e di apertura assieme», nella sua  
edizione del poema apre però l’Introduzione al canto XXV rilevando come l’«entrata diretta dell’autore […] 
interrpompa il racconto» (Milano, Mondadori, 1991-94, vol III [Paradiso], pp. 679-85, citazioni a p. 679, ma 
cfr.  anche Ead.,  I canti del cielo stellato. «Paradiso» XXIII-XXVII,  in  Lectura Dantis Modenese,  vol. III 
[Paradiso],  a  cura  della  Società  «Dante  Alighieri»,  Comitato  di  Modena,  Modena,  Banca  Popolare 
dell’Emilia, 1986, ora in Ead., Le bianche stole cit., pp. 113-42).
21 Una cifra stilistica, quest’ultima, pressoché costante nei canti dedicati agli esami sulle virtù teologali, in linea 
del resto con il tono generale degli episodi, ossia con la loro ambientazione metaforicamente scolastico-
universitaria  e  con  la  conseguente  struttura  a  quaestio e  responsio,  che  assicura  a  questi  canti 
quell’andamento  dialogico  che,  è  stato  osservato,  costituisce  assieme  una  geniale  variatio,  rispetto  alla 
maggior parte degli altri canti teologici del  Paradiso, delle forme della trattazione dottrinale e il carattere 
peculiare di questi canti (cfr. l’Introduzione al canto XXIV inclusa della Chiavacci Leonardi nel già citato 
commento mondadoriano, pp. 651-58).  Occorre,  però, rilevare,  seppur di  sfuggita,  come in questo senso 
Dante prenda partito con un’impostazione narrativa della materia teologica trattata se non altro affine a quella  
già esperito dal Bono Giamboni del Libro de’ vizî e delle virtudi, il cui percorso salvifico passa, in maniera 
esattamente  speculare  all’iter  di  Dante  personaggio  dall’esperienza  del  peccato  alla  laurea  in  teologia 
conseguita nel cielo stellato, attraverso non solo la piena conoscenza dell’universo del vizio, ma anche le 
interrogazioni a cui le virtù sottopongono il protagonista sulla loro essenza, con la sola differenza, tutt’altro 
che  secondaria  però,  che,  mentre  a  Bono  sarà  sufficiente  aver  superato  gli  esami  teologali  per  essere 
ammesso  nel  virtuoso  concistoto  di  Filosofia,  Dante  dovrà  far  leva  anche  su  queste  sue  competenze 
teologiche,  riferendo  all’umanità  dell’esito  dei  suoi  esami,  per  favorire  non  soltanto  il  proprio,  ma  il  
progresso morale dell’intero ecumene cristiano: in questo senso l’investitura di san Giacomo affinché Dante 
faccia leva sulla sua competenza teologica  in materia di Speranza per educare il prossimo – «“[...] sí che, 
veduto il ver di questa corte, / la spene, che là giú bene innamora, / in te e in altrui di ciò conforte”» (Par. 
XXV, 43-45) – si oppone recisamente all’orizzonte tutto privato e personale entro cui vengono ricondotti i  
frutti dell’incontro di Bono con le Virtù: «E sono qui presente le dette virtù; e catuna ha suoi ammonimenti, e 
faratti  intendere  ciascuna  di  suoi,  e  mostrerraliti  apertamente.  E  tu  sie  savio  in  saperli  pigliare  e 
diligentemente commendare e in memoria ritenere, acciò che ti sappi consigliare che via sopra i nostri fatti ti  
convenga tenere» (cap. LXIX).
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con una felice espressione di Dante personaggio il cui riferimento deittico non può che essere 
al paradiso stesso in cui è pronunciata, di «autorità che quinci scende» (v. 26), come del resto 
esplicita  icasticamente  la  compatta  serie  metaforica  delle  terzine  in  cui  lo  stesso  Dante 
personaggio dichiara le radici scritturali della sua Fede:
[…] E io: «La larga ploia
de lo Spirito Santo, ch’è diffusa
in su le vecchie e ʼn su le nuove cuoia,
è silogismo che la m’ha conchiusa
acutamente sí, che ʼnverso d’ella
ogne dimostrazion mi pare ottusa». (Par. XXIV, 91-96)22
D’altronde, si tratta di un aspetto sul quale è Dante stesso a porre l’accento facendo seguire a 
questi  versi,  quasi a rimarcarne l’assunto,  una solenne conferma del carattere divino delle 
auctoritates scritturali  addotte  a  sostegno  del  discorso  nella  risposta  offerta  da  Dante 
personaggio  alla  precisa  richiesta  di  chiarimenti  di  san  Pietro  sul  perché  «“L’antica  e  la 
novella / proposizion che cosí ti conchiude, / [...] l’hai tu per divina favella?”» (vv. 97-99), 
non  a  caso  imperniata  sulla  lettura,  di  matrice  agostiniana,  in  chiave  miracolosa  della 
predicazione dei primi apostoli:
[…] «La prova che ʼl ver mi dischiude,
son l’opre seguite, a che natura
non scalda ferro mai né batte incude».
[…] 
«Se ʼl mondo si rivolse al cristianesimo» 
[…] «sanza miracoli, quest’uno
è tal, che li altri non sono il centesmo:
ché tu intrasti povero e digiuno
in campo, a seminar la buona pianta
che fu già vite e ora è fatta pruno». (vv. 100-11)23
 
Appare quindi evidente come un aspetto non secondario della costruzione dantesca dei 
canti  paradisiaci  sulle  virtù  teologali  miri  a  enfatizzare,  accanto  alla  loro  sicura  efficacia 
parenetica, anche il carattere ispirato delle autorità apostoliche chiamate in causa a sostegno 
dell’argomentazione di Dante personaggio, che in quest’ottica assumono, quindi, una precisa 
connotazione  profetica  di  stampo  vetero-testamentario,  precisamente  confermata 
nell’associazione,  in  una  risposta  di  Dante  personaggio  in  materia  di  Fede,  di  tutte  le 
auctoritates invocate – dai profeti agli apostoli, passando attraverso la «teodia» del «sommo 
22 Si tenga presente che l’immagine dello Spirito Santo che scende sugli uomini come una pioggia deriva al  
lessico dantesco direttamente dalla Bibbia: «Concrescat ut pluvia doctrina mea, fluat ut ros eloquium meum, 
quasi imber super herbam et quasi stillae super gramina» (Dt. 32, 2). 
23 Cfr. Agostino,  De civitate Dei,  XXII,  5:  «Si vero per apostolos Christi, ut eis crederentur resurrectionem 
atque ascensionem praedicantibus Christi, etiam ista miracula facta esse non credunt, hoc nobis unum grande 
miraculum sufficit, quod eam terrarum orbis sine ullis miraculis credidit».
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cantor  del  sommo duce» (Par. XXV, 72-73) – nel  segno della  memoria di  quella discesa 
pentecostale dello Spirito Santo sugli apostoli – «[...] et repleti sunt omnes Spiritu  sancto et 
coeperunt loqui variis linquis, prout Spiritus sanctus dabat eloqui illis» –24 che nella Bibbia 
risulta funzionale proprio a chiarire sin da subito il carattere ispirato e profetico della loro 
predicazione:
«E io rispondo: Io credo in uno Dio
solo ed etterno, che tutto ʼl ciel move,
non moto, con amore e con disio;
e a tal credere non ho io pur prove
fisice e metafisice, ma dalmi
anche la verità che quinci piove
per Moïsè, per profeti e per salmi,
per l’Evangelio e per voi che scriveste
poi che l’ardente Spirto vi fé almi; 
[…]». (Par. XXIV, 130-38)
Difficile non scorgere dietro al vincolo profetico che in queste terzine avvince, lungo un asse 
diacronico, i profeti vetero-testamentari e gli apostoli del Nuovo Testamento, se non proprio 
uno  scoperto  riferimento,  almeno  una  qualche  affinità  con  l’idea  di  translatio  imperii 
profetica  che  sorregge  la  ricca  messe  di  brani  funzionali  alla  legittimazione  sia  delle 
esperienze escatologiche dei  visionari  medievali  prima sia  della  predicazione medievale.25 
Tuttavia, prima di portare alle estreme conseguenze una simile suggestione, occorre precisare 
come, a norma dell’imagery comune ai tre canti paradisiaci dedicati alle virtù teologali, non 
paia illegittimo porre al capo opposto, rispetto ai profeti vetero-testamentari, di una simile 
trafila proprio Dante stesso, in considerazione del fatto che la topica metafora acquatica qui 
piegata  a  significare la  discesa dello  Spirito  Santo a  ispirare  le  parole  dei  profeti  e  degli 
apostoli – «la verità che quinci piove / per Moïsè, per profeti e per salmi, / per l’Evangelio e 
per voi […]» – e già prima impiegata per dar conto dell’ispirazione che sostanzia le Scritture 
– «[...] La larga ploia / de lo Spirito Santo, ch’è diffusa / in su le vecchie e ʼn su le nuove 
cuoia» –, rimbalza direttamente nel canto della Speranza a dar materia a una serie di terzine in 
cui Dante personaggio non si limita ad additare le ispirate autorità bibliche che gli hanno 
ispirato la sua grande Speranza, ma aggiunge che il contenuto delle loro parole lo ha a tal  
punto ispirato da farsi a sua volta portavoce presso gli uomini della medesima virtù teologale,  
presentando quindi la missione che san Giacomo gli ha appena affidato – «sí che, veduto il 
24 Ac. 2, 4, ma cfr. nel complesso i versetti 1-4: «Et, cum complerentur dies Pentecostes, erant omnes pariter in 
eodem loco; et factus est repente de caelo sonus tamquam advenientis spiritus vehementis et replevit totam 
domum, ubi erant sedentes. Et apparuerunt illis dispertitae linguae tamquam ignis, seditque supra singulos 
eorum; et repleti sunt omnes Spiritu sancto et coeperunt loqui variis linguis, prout Spiritus sanctus dabat 
eloqui illis». 
25 Per la quale cfr. supra.
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ver di questa corte, / la spene, […], / in te e in altrui di ciò conforte» (Par. XXV, 43-45) – 
come una caratteristica della sua persona anche prima della diretta investitura divina:
«Da molte stelle mi vien questa luce;
ma quei la distillò nel mio cor pria 
che fu sommo cantor del sommo duce.
“Sperino in te”, ne la sua teodia
dice, “color che sanno il nome tuo”:
e chi nol sa, s’elli ha la fede mia?
Tu mi stillasti, con lo stillar suo,
ne la pistola poi; sí ch’io son pieno,
e in altrui vostra pioggia repluo». (Par. XXV, 70-78)26 
Piuttosto che rimarcare il fatto che l’autoritratto qui offerto da Dante, incentrato sul nesso tra 
la  propria  pienezza  interiore  e  l’esteriore  verbosità  parenetica,  sembri  ricalcare  da  vicino 
quello, posto in apertura degli Actus, degli apostoli che «repleti sunt omnes Spiritu Sancto et 
coeperunt loqui  variis linguis, prout Spiritus dabat eloqui illis»,27 importa rilevare come in 
quest’ottica, le numerose declinazioni del discorso dantesco sulla profezia presenti nei canti 
del  cielo  delle  Stelle  fisse  dedicati  agli  esami  di  Dante  personaggio  sulle  virtù  teologali 
risulterebbero  funzionali  non  solo  a  ulteriormente  precisare  l’accezione  dantesca  del 
fenomeno profetico, ma anche a costruire un solido referente teorico ed esemplare in rapporto 
al quale definire la missione parenetica affidata alla poesia della Commedia, portando così a 
migliore  definizione  l’assunto  su  cui  poggiano  tutte  le  precedenti  scene  di  investitura 
profetica,  ossia  l’azione  morale  di  una  parola  divinamente  ispirata  presso  l’umanità,  e 
offrendo,  allo  stesso tempo,  un solido  terreno di  riscontro  alle  ultime due investiture  del 
poema,  quella,  già  ricordata,  di  san  Giacomo  e  l’invito  rivolto  in  conclusione  della  sua 
invettiva  anti-curiale  da  san  Pietro  a  Dante  personaggio  a  «non asconder  quel  ch’io  non 
26 Sull’importanza di questo passo nell’economia delle dinamiche di autorappresentazione autoriale di Dante ha 
posto  l’accento  P.  Hawkins,  Self-Authenticating  Artifact:  Poetry  and  Theology  in  «Paradiso»  XXV,  in 
«Christianity and Literature», XLI/4 (1992), ora in Id., Dante’s Testament. Essays in Scriptural Imagination, 
Stanford,  Stanford  University  Press,  1999,  pp.  72-95,  in  particolare  le  pp.  78-87,  privilegiando,  pur  in 
un’ottica  volta  a  considerare  la  molteplicità  di  modelli  addotti  da  Dante,  in  particolare  il  rapporto  tra 
quest’ultimo e il binomio David-Giovanni ivi posto in evidenza.  Occorre tuttavia precisare che l’opinione 
generalmente vulgata che il  v.  78,  «e in altrui  vostra pioggia repluo»,  faccia riferimento alla  Commedia 
stessa,  pacificamente sostenuta tanto da Pasquini-Quaglio quanto dalla Chiavacci  Leonardi  (entrambi  ad 
loc.), che chiosa avvertendo che «questa benefica pioggia, che trabocca dal cuore di Dante sugli uomini, è il 
suo poema, a cui affidava il compito di ispirare negli altri quella fede e quella speranza di cui egli viveva», è  
stata in anni recente oggetto di un’importante precisazione in relazione all’evidente anacronismo che una 
simile  interpretazione  necessariamente  comporta,  dal  momento  che  pare  improbabile  che  Dante  possa 
riferirsi  al  poema  da  scrivere  mettendo  in  bocca  a  Dante  personaggio  un  verbo  al  tempo  presente,  
contraddizione però solo apparente qualora si  accetti  l’ipotesi  avanzata da Giuseppe Ledda,  che estende 
anche a questo caso la medesima forma grammaticale di presente «pro futuro» a indicare l’intenzione di  
compiere un’azione studiata da Franca Ageno (Presente «pro futuro», in «Studi di grammatica italiana», IV 
[1974-75], poi in Ead.,  Studi danteschi, Padova, Antenore, 1990, pp. 188-217): cfr.  La guerra della lingua 
cit., p. 291. 
27 Ac. 2, 4.
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ascondo» (Par. XXVII, 66), che non a caso si pongono rispettivamente al centro e alla fine di 
una terna di canti,  quelli  sulle virtù teologali,  così ricchi di  riferimenti  alla tradizione del 
profetismo cristiano. 
Ed  è  proprio  in  virtù  dello  sguardo  retrospettivo  che  la  presenza  delle  ultime  due 
investiture profetiche del poema in una serie di canti tanto ricca di riferimenti al carattere 
profetico della predicazione degli apostoli impone di rivolgere ai precedenti loci paralleli del 
poema, a partire da quella stessa chiusa del XVII del Paradiso così precisamente riecheggiata 
nel linguaggio e nella sintassi nel corso degli esami danteschi, che si sarebbe quasi indotti a 
scorgere, forti per altri versi del dialogo a distanza tra la prima sanzione del modello paolino 
nel poema e l’investitura paradisiaca di san Giacomo, nei canti del cielo delle Stelle fisse la 
solenne chiusura di un cerchio semantico aperto sin dal prologo della Commedia, all’interno 
del quale si collocano ideologicamente tutte le scene di investitura chiamate, dall’Eden in su, 
a  definire  il  senso  morale  e  pubblico  della  poesia  dantesca.  Uno  sguardo  retrospettivo, 
insomma, il cui principale portato alla definizione del profetismo dantesco sta nella solenne 
riconferma dell’equivalenza tra apostolato paleo-cristiano e profetismo vetero-testamentario 
già  sancito  nella  definizione  infernale  del  senso  provvidenziale  del  raptus di  Paolo  che 
permette di rileggere in chiave apostolico-paolina tutte le precedenti investiture del poema, 
chiamate, in quest’ottica a esprimere l’auspicio dantesco che la propria opera «consoni», al 
pari di quella poesia virgiliana assunta a garante della possibilità stessa di un epos morale e 
parenetico,  «a’  nuovi  predicanti»  (Purg. XXII,  80),  non  però  nel  senso  dell’anticipo 
vaticinante proprio della poesia pagana di Virgilio, pienamente evidente alla luce della topica 
interpretazione  in  chiave  messianica  della  IV egloga  virgiliana  che  legittima  il  parallelo 
purgatoriale  con  gli  apostoli,  ma  in  quello,  apostolico  e  paolino,  di  una  parola  che, 
sprigionandosi  dalla  stessa  verità  rivelata,  se  ne  faccia  testimonianza  nel  mondo.  In  altri 
termini, se la poesia virgiliana viene assunta, come si è detto, a esempio sommo di una poesia 
in grado di farsi carico di importanti insegnamenti  morali,28 è nell’orizzonte interpretativo 
attraverso il quale Dante guarda alla predicazione apostolica di Paolo che si definisce il senso 
e, almeno in parte, il contenuto della nuova poesia virgiliana di Dante. Non pare allora un 
caso che  una  delle  immagini  impiegate  nei  canti  del  cielo  delle  Stelle  fisse  a  significare 
l’azione dell’«evangelica dottrina» sull’animo di Dante personaggio, quella del fuoco che si 
sprigiona da una piccola scintilla, torni, sensibilmente variata, nella Commedia a definire sia 
l’ispirazione, questa volta poetica, che l’Eneide suscita nell’animo di Stazio, sia, su di un altro 
piano  ancora,  l’auspicio  dantesco  che  dalla  «poca  favilla»  del  suo  poema  nascano  ben 
28 Cfr. supra e, in particolare, L. Battaglia Ricci, Scrittura sacra e «sacrato poema» cit., pp. 304-05.
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altrimenti efficaci versi. Rispettivamente:
«De la profonda condizion divina
ch’io tocco mo, la mente mi sigilla
piú volte l’evangelica dottrina.
Quest’è ʼl principio, quest’è la favilla
che si dilata in fiamma poi vivace,
e come stella in cielo in me scintilla». (Par. XXIV, 142-47)
«Al mio ardor fuor seme le faville, 
che mi scaldar, de la divina fiamma 
onde sono allumati più di mille; 
de l’Eneïda dico, la qual mamma 
fummi, e fummi nutrice, poetando: 
sanz’essa non fermai peso di dramma». (Purg. XXI, 94-99)
Poca favilla gran fiamma seconda: 
forse di retro a me con miglior voci 
si pregherà perché Cirra risponda. (Par. I, 34-36)
Pare quindi legittimo, se non proprio sostituire alla tradizionale immagine di un Dante profeta 
quella  di  un  Dante  apostolo,  riconoscere  almeno  come  profetismo  vetero-testamentario  e 
dimensione apostolica convergano, alla luce degli esami danteschi sulle virtù teologali, nella 
polisemia dell’accezione dantesca del mestiere poetico, virgilianamente inteso come parola in 
grado di farsi guida spirituale e morale per l’umanità, come sembrerebbe del resto suggerire 
anche  la  convergenza  lessicale  di  un  verbo  tecnico,  “sigillare”,29 nella  definizione  sia 
dell’effetto della dottrina evangelica sull’intelletto di Dante personaggio – «“De la profonda 
condizion divina / ch’io tocco mo, la mente mi sigilla / piú volte l’evangelica dottrina”» (Par. 
XXIV, 142-44) – sia dell’azione della  Commedia,  o almeno di  una sua parte,  sul  proprio 
uditorio,  in  un  contesto,  come  quello  del  ricordo  dell’effrazione  del  fonte  battesimale 
fiorentino, gravido dei molteplici echi della tradizione profetica chiamati ad illuminare, per la 
prima volta in maniera così esplicita nel poema, la fisionomia, umana e letteraria, di Dante: 
«[...] / l’un de li quali, ancor non è molt’anni, / rupp’io per un che dentro v’annegava: / e 
questo sia suggel ch’ogn’omo sganni» (Inf. XIX, 19-21).30
29 Sul cui valore tecnico, nell’accezione attestata a Inf. XIX, 21 e senza riferimenti a Par. XXIV, 143, poneva 
l’accento già Leo Spitzer,  Un episodio autobiografico nel canto XIX dell’«Inferno», in Id.,  Studi italiani, a 
cura di C. Scarpati, Milano, Vita e Pensiero, 1976, pp. 173-84, pp. 177-81, seguito in questo anche da M.  
Tavoni, Effrazione battesimale tra i simoniaci cit., p. 497.
30 Per  le  profonde  implicazioni  profetiche,  in  particolare  geremiane,  del  ricordo  della  rottura  del  fonte 
battesimale nel canto dei simoniaci sono fondamentali i saggi di R. Jacoff, Dante, Geremia e la problematica  
profetica, in Dante e la Bibbia cit., pp. 113-23, pp. 119-20; M. Tavoni, Effrazione battesimale tra i simoniaci  
cit. e Z.G. Baranski, Dante e i segni. Saggi per una storia intellettuale di Dante Alighieri, Napoli, Liguori, 
2000,  pp.  147-72,  in  particolare  le  pp.  162-64,  che  a  vario  titolo  ricostruiscono  dietro  l’excurus 
autobiografico  del  XIX  dell’Inferno un  retroterra  profetico  a  tal  punto  saldo  da  aver  indotto,  in  anni 
recentissimi, Marco Santagata a concludere che «l’unico vero segno del profetismo dantesco sia l’episodio 
della rottura del battezzatoio» (Introduzione, in Dante Alighieri, Opere, edizione diretta da Id., vol. I (Rime, 
Vita nova,  De vulgari eloquentia, a cura di C. Giunta, G. Gorni, M. Tavoni, Milano, Mondadori, 2011, pp. 
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b. Per un autoritratto di Dante autore: Domenico e l’immagine del buon predicatore
Non pare quindi casuale che la definizione nei canti  XXIV-XXVI del  Paradiso di  un 
modello  apostolico  che,  riassumendo in  sé  le  istanze  del  profetismo vetero-testamentario, 
viene  a  coincidere  con  un’immagine  dell’apostolato  inteso  come  la  capacità  di  individui 
privilegiati  di  farsi  guida  dell’umanità  per  mezzo  di  una  parola  divinamente  ispirata  sia 
conclusa da una solenne invettiva di san Pietro contro la corruzione del clero contemporaneo 
a Dante, focalizzata, a partire dagli iniziali toni anti-papali, proprio sulla sua incapacità di 
farsi efficace guida spirituale per i cristiani. 
Una volta conclusi gli esami sulle virtù teologali e dopo l’incontro con l’anima di Adamo, 
san Pietro prende,  infatti,  nuovamente la  parola  interrompendo il  celeste  silenzio imposto 
dalla Provvidenza alla scena dell’eterno per scagliare i propri strali contro la corruzione della 
gerarchia  ecclesiastica  contemporanea  a  Dante,  passandone  in  rassegna  le  principali 
degradazioni rispetto  all’Ecclesia primitiva –  «“Quelli ch’usurpa in terra il luogo mio, / il 
luogo mio, il luogo mio che vaca / ne la presenza del Figliuol di Dio, // fatt’ha del cimitero 
mio cloaca / del sangue e de la puzza; onde  ʼl perverso / che cadde di qua giú, là giú si 
placa”» (Par. XXVII, 22-27) –, in particolare la simonia – «“Non fu la sposa di Cristo allevata 
/ […], / per esser ad acquisto d’oro usata; // […] // né ch’io fossi figura di sigillo / a privilegi 
venduti e mendaci”» (vv. 40-42; 52-53) – e la promozione di lotte intestine tra cristiani: «“né 
che le chiavi che mi fuor concesse, / divenisser signaculo in vessillo / che contra battezzati 
combattesse”» (vv. 49-51).31 Una somma di nequizie il cui esito più catastrofico consiste nello 
XI-CXXXII, p. XXXV, ma si vedano nel complesso le pp. XXXIII-XXXVIII).
31 Nei canti delle Stelle Fisse trovano piena accoglienza e sviluppo le fila della polemica anti-ecclesiastica 
dantesca, sparse nel poema sin dal XIX canto dell’Inferno e destinate a tradursi in una costante tematica della 
Commedia e a comporre, assieme al versante positivo costituito dalla riflessione di Dante in merito all’ideale  
perfezione della Chiesa, le complesse articolazioni del discorso dantesco circa la Chiesa cristiana, per cui cfr.,  
per limitarsi ai contributi più generali, almeno G.G. Meersseman,  Penitenza e penitenti nella vita e nelle  
opere di Dante, in «Lettere italiane», XVIII (1966), ora in Id., «Ordo Fraternitatis». Confraternite e pietà dei  
laici nel Medioevo, in collaborazione con G.P. Pacini, Roma, Herder, 1977, vol. I, pp. 513-34; M. Bambeck, 
Göttliche Komödie und Exegese, Berlin-New York, de Gruyter, 1975, pp. 98-109; G. Mazzotta, Dante, poet  
of the desert: history and allegory in the «Divine Comedy», Princeton, Princeton University Press, 1979, pp. 
14-65;  A.  Comollo,  Il  dissenso religioso in  Dante,  Firenze,  Olschki,  1990,  pp.  79-104;  L.  Sebastio,  La 
«contenta labbia» di  Virgilio.  Dinamiche culturali in  «Inferno» XIX,  in «Rivista di  Letteratura Italiana», 
XV/1-3 (1997), poi, col titolo  La falsa potestà della Chiesa.  «Inferno» XIX, in Id., Il poeta tra Chiesa e  
Impero.  Una storia del  pensiero dantesco,  Firenze,  Olschki,  2007,  pp. 59-97;  S.  Botterill,  Ideals  of  the  
institutional church in Dante and Bernard of Clairvaux, in «Italica», LXXVIII/3 (2001), pp. 297-313; R. 
Imbach, «Zum Heil der Welt, die übel lebt». Dantes Kirchenkritik und ihre Bedeutung, in Die Kirchenkritik  
der Mystiker. Prophetie aus Gotteserfahrung,  vol. I (Mittelalter), hrgb. von M. Delgado  et al.,  Fribourg-
Stuttgart,  Academic Press Fribourg-Kohlhammer, 2004, pp. 273-83;  Dante and the Church. Literary and 
historical essays, ed. by P. Acquaviva e J. Petrie, Dublin, Four Courts Press, 2007; I. Castiglia,  La lupa e  
l’orsa. L’invettiva contro il «clericus carnalis» nel canto XIX dell’«Inferno», in «Dante», VII (2010), pp. 35-
55; P. Nasti,  «Caritas» and ecclesiology in Dante’s Heaven of Sun, in Dante’s  «Commedia». Theology as  
poetry, ed. by V. Montemaggi, e M. Treherne, Notre Dame, Notre Dame University Press, 2010, pp. 210-44 
e, da ultimo, C. Paolazzi, Francesco e i frati minori nella «Commedia», in Il centro e il cerchio. Convegno  
dantesco (Brescia 30-31 ottobre 2009), a cura di C. Cappelletti, in «Testo», XXXII/61-62 (2011), pp. 35-43. 
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snaturare la Chiesa della sua funzione originaria di sicura guida alla salvezza eterna: «“Non fu 
nostra intenzion ch’a destra mano / de’ nostri successor parte sedesse, / parte da l’altra del 
popol  cristiano”»  (vv.  46-48).  Un  aspetto,  quest’ultimo,  efficacemente  rimarcato 
dall’immagine con cui si chiude, prima che il discorso volga a trattare delle conseguenze di 
una  simile  degenerazione  e  dell’imminente  vendetta  di  Dio,  la  prima parte  dell’invettiva, 
imperniata  sulla  torsione  dell’immagine  evangelica  del  buon  pastore  in  quella,  di  segno 
contrario, di lupo rapace pronto a sbranare piuttosto che a guidare il proprio gregge:
«In vesta di pastor lupi rapaci 
si veggion di qua sú per tutti i paschi: 
o difesa di Dio, perché pur giaci?» (Par. XXVII, 55-57) 
Si tratta di parole che, se nell’economia dell’invectiva petrina s’aggiungono a complemento di 
una  ben  altrimenti  articolata  e  composita  serie  di  devianze  che  contribuisce  a  ribaltare 
l’attuale stato della Chiesa rispetto agli auspici della prima comunitas cristiana, assumono una 
peculiare  importanza  qualora  si  tenga  conto  non  solo  del  fatto  che  a  pronunciarle  è  un 
apostolo, che non a caso chiude profeticamente il proprio discorso esprimendo l’annuncio di 
una vendetta messianica della corruzione ecclesiastica, ma anche del fatto che si tratta di una 
riserva espressa a nome anche degli altri due apostoli che assistono alla scena, Giacomo e 
Giovanni,  almeno a  giudicare  dal  comune  «trascolorar» che  li  accomuna,  nelle  parole  di 
Pietro, nel segno della medesima indignazione:  «“Se io mi trascoloro, / non ti maravigliar, 
ché,  dicend’io,  /  vedrai  trascolorar  tutti  costoro» (vv.  19-21).  In  quest’ottica,  infatti,  la 
riprensione  della  ferina  noncuranza  dei  moderni  predicatori  sembra  quasi  scavalcare 
l’intermezzo adamitico che chiude il XXVI canto del Paradiso32 per ricollegarsi direttamente, 
ribaltandolo polemicamente, alle fila del discorso sull’efficacia della primitiva predicazione, 
tale appare infatti alla luce delle dichiarazioni in questo senso di Dante personaggio, degli 
apostoli trasparente nella controluce dei canti dedicati agli esami sulle virtù teologali, di modo 
che al modello positivo incarnato dai primi apostoli e definito nel basso continuo profetico 
che riecheggia nei canti XXIV-XXVI del  Paradiso ora si contrapponga la demonizzazione 
delle degeneri involuzioni dell’apostolato cristiano, solennemente ripresa e sviluppata con ben 
Sulla diffusione degli stilemi anti-ecclesiastici nella letteratura italiana medievale cfr. anche C. Ó Cuilleanáin, 
Religion and the  Clergy  in  Boccaccio’s  «Decameron»,  Roma,  Edizioni  di  Storia  e  Letteratura,  1984,  in 
particolare le pp. 87-113.
32 Non del  tutto  irrelato,  però,  rispetto alle  fila  del  presente discorso,  se si  tiene conto della  possibile  eco  
dell’ubris dell’Ulisse dantesco nel «trapassar del segno» implicito nel peccato di Adamo: «“Or, figliuol mio, 
non il gustar del legno / fu per sé la cagion di tanto essilio, / ma solamente il trapassar del segno”» (Par. 
XXVI, 115-17). Tuttavia, il peccato di Adamo non è che uno dei riverberi del problema della necessità per  
l’uomo di rispettare i limiti imposti dalla volontà divina nella sezione centrale del Paradiso in generale e in 
particolare nei canti del Cielo di Saturno, per cui cfr. infra.
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altra attenzione nella riprensione anti-clericale che inframezza,  nel XXIX del  Paradiso,  la 
lezione  beatriciana  di  angelologia  e  che,  riprendendo e  sviluppando  istanze  vulgate  nella 
letteratura  pastorale  del  Due-Trecento,33 della  critica  petrina  contro  i  predicatori  tardo-
medievali costituisce in un certo senso la più naturale continuazione e il solenne compimento:
«Non ha Fiorenza tanti Lapi e Bindi
quante favole sí fatte per anno 
in pergamo si gridan quini e quindi:
sí che le pecorelle, che non sanno,
tornar del pasco pasciute di vento,
e non le scusa non veder lo danno.
Non disse Cristo al suo primo convento:
“Andate, e predicate al mondo ciance”;
ma diede lor verace fondamento;
e quel tanto sonò ne le sue guance,
sí ch’a pungar per accender la fede
de l’Evangelio fero scudo e lance.
Ora si va con motti e con iscede 
a predicare, e pur che ben si rida,
gonfia il cappuccio e piú non si richiede.
Ma tale uccel nel becchetto s’annida,
che se ʼl vulgo il vedesse, vedrebbe
la perdonanza di ch’el si confida:
per cui tanta stoltezza in terra crebbe,
che, sanza prova d’alcun testimonio,
ad ogne promession si correbbe.
Di questo ingrassa il porco sant’Antonio,
e altri assai che sono ancor piú porci,
pagando di moneta sanza conio». (Par. XXIX, 103-26)
Continuazione  e  compimento,  però,  non  tanto  dell’invettiva  nel  suo  complesso,  quanto 
piuttosto dei soli versi dedicati ai cattivi predicatori, qui amplificati a sostanziare in toto la vis 
polemica  di  Beatrice,  non  a  caso  incentrata  proprio  sulla  torsione  parodica  della 
raccomandazione biblica a  «in mundum universum praedicare evangelium omni creaturae» 
nel paradossale invito a «predicare al mondo ciance».34 
A trarre maggiori lumi da uno sguardo attento al contesto allargato dei canti del cielo 
delle  Stelle  fisse,  però,  non  è  solo  quest’aspetto  dell’invettiva  di  san  Pietro,  ma  anche 
l’investitura profetica nel segno della quale si chiude, ossia l’invito rivolto dall’apostolo a 
Dante personaggio affinché riferisca agli uomini gli amari contenuti del suo discorso:
«E tu, figliuol, che per lo mortal pondo
ancor giú tornerai, apri la bocca,
e non asconder quel ch’io non ascondo». (Par. XXVII, vv. 64-66)
La  presenza  qui  di  un  simile  ordine  conferma  in  linea  di  principio  la  centralità  della  
33 Cfr.,  in proposito, C. Delcorno,  Beatrice predicante («Par.» XXIX, 85-126),  in  «L’Alighieri», LI,  n.s.  35 
(2010), pp. 111-31 e infra.
34 Il riferimento biblico è a Mr. 16, 15.
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dimensione  apostolica  propria  del  profetismo  dantesco  sia  perché,  affidando  a  Dante  il 
compito  di  farsi  portavoce  del  pensiero  di  uno di  loro,  san  Pietro,  chiama il  poeta  della 
Commedia a svolgere nella società contemporanea un ruolo analogo a quello degli apostoli 
nella Chiesa primitiva, sia perché l’investitura petrina si pone in aperto dialogo con il già 
ricordato ordine di san Giacomo a confortare la Speranza nel cuore degli uomini a comporre 
un dittico di investiture, ulteriormente arricchito, a minore, dall’invito rivolto da san Giovanni 
a Dante personaggio affinché chiarisca al mondo la dibattuta questione circa la sua assunzione 
in cielo col corpo:
[…] «Perché t’abbagli
per veder cosa che qui non ha loco?
In terra è il mio corpo, e saragli 
tanto con li altri, che ʼl numero nostro 
con l’etterno proposito s’agguagli.
Con le sue stole nel beato chiostro
son le due luci sole che saliro;
e questo apporterai nel mondo vostro». (Par. XXV, 122-29)
 
Alla luce del fatto che, in questo modo, tutti e tre gli apostoli scelti per esaminare Dante 
personaggio  sulle  virtù  teologali  vengono a vario  titolo  incaricati  di  legittimare  la  poesia 
dantesca  col  manto  profetico  dell’investitura  divina,  non  pare  casuale  né  la  scelta  di 
concentrare tre delle sette investiture profetiche del poema a scandire una serie di canti la cui 
compattezza  tematica  risulta  garantita  anche  dalla  costante  sottolineatura  dell’ispirazione 
necessaria a un efficace esercizio apostolico e dal rapporto distonico tra la funzione di guida 
spirituale svolta dai primi predicatori cristiani e certi moderni pastori, né quella di affidare le 
ultime tre  investiture del poema alla voce di altrettanti  apostoli  espressamente additati  da 
Dante, sulla scorta di una solida tradizione esegetica, come rappresentanti per eccellenza delle 
virtù teologali.35 In questo modo, infatti, il doppio binario che oppone l’ispirata predicazione a 
sostegno delle virtù teologali degli apostoli alla sua involuzione nelle «ciance» proferite «con 
motti  e  con  iscede»  dai  pulpiti  basso-medievali,  efficacemente  rimarcato  nell’invettiva 
beatriciana dalla martellante sequenza anaforica di negazioni avversative, sembra aggiungere 
a  una  simile  contrapposizione  diacronica  quella,  questa  volta  sincronica,  tra  il  coevo 
apostolato  mendicante  e  la  poesia  della  Commedia,  che,  conformandosi  a  una  rettitudine 
apostolica  nel  farsi  confortatrice  della  speranza  presso  gli  uomini,  si  aggiunge  alla  terna 
apostolica degli esaminatori nell’offrire, in seno al poema, un gruppo esemplare di modelli 
positivi da contrapporre alle derive extra-evangeliche dei predicatori stigmatizzati da Pietro e 
Beatrice.  Un’associazione profetica tra la poesia dantesca e la predicazione apostolica che 
35 Cfr. supra.
187
appare ancor più evidente qualora si tenga conto del fatto che, considerata dalla specola dei 
canti  delle Stelle Fisse,  assume una venatura differente anche la prima duplice investitura 
profetica  del  poema,  quella  di  Beatrice  nell’Eden,  il  cui  ipotesto  giovanneo,  pienamente 
evidente nel «quod vides scribe in libro» scopertamente riecheggiato nel dantesco «“quel che 
vedi, / ritornato di là, fa che tu scrive”» (Purg. XXXII, 104-05),36 potrebbe, in quest’ottica, 
trovare legittimazione anche al di là delle ben note cifre apocalittiche del profetismo dantesco 
e  dell’intima coerenza di  un simile  riferimento con il  modello biblico riscritto  proprio in 
quella  processione  allegorica  a  cui  si  riferiscono,  incorniciandolo,  gli  ordini  beatriciani  a 
rivelarne agli uomini i contenuti:37 
«Qui sarai tu poco tempo silvano;
e sarai meco sanza fine cive 
di quella Roma onde Cristo è romano. 
Però, in pro del mondo che mal vive, 
al carro tieni or li occhi, e quel che vedi, 
ritornato di là, fa che tu scrive». 
Cosí Beatrice; e io, che tutto ai piedi 
de’ suoi comandamenti era divoto, 
la mente e li occhi ov’ ella volle diedi. (Purg. XXXII, 100-05)
«Tu nota; e sí come da me son porte, 
cosí queste parole segna a’ vivi 
del viver ch’è un correre a la morte. 
E aggi a mente, quando tu le scrivi, 
di non celar qual hai vista la pianta 
ch’è or due volte dirubata quivi. 
Qualunque ruba quella o quella schianta, 
con bestemmia di fatto offende a Dio, 
che solo a l’uso suo la creò santa». (XXXIII, 52-57)
La  doppia  investitura  di  Beatrice,  infatti,  non  segna  solo  i  confini  strutturali  della 
processione allegorica, intrattenendo dunque con essa un rapporto privilegiato, ma si pone, in 
un’ottica allargata a comprendere la sezione edenica del poema in un’accezione più ampia, in 
un punto cruciale dello svolgimento narrativo della Commedia, ossia immediatamente dopo il 
36 Il riferimento biblico è ad Ap. 1, 11. 
37 Sull’ipotesto giovanneo di  questi  brani e,  in particolare,  sulla  centralità  nella  semantica della  Commedia 
dell’analogia Dante-Giovanni ivi sancita ha insistito notevolmente N. Mineo,  Profetismo e apocalittica in  
Dante cit.,  pp.  254-56  e  passim.  Assieme  alle  considerazioni  di  Mineo  circa  la  funzione  profetica  del 
Giovanni  dantesco,  occorre  però  rilevare,  a  maggior  legittimazione  della  coerenza  del  riferimento 
all’Apocalisse nelle scene edeniche di investitura profetica, che il modello del veggente di Patmos agisce 
anche nella costruzione generale di quella processione allegorica che Dante viene invitato a guardare e poi a  
riferire ai vivi, come ha di recente riconfermato S. Cristaldi, Un ipotesto biblico: l’«Apocalisse», in Letture 
classensi,  vol.  XXXVII,  Le tre corone / Modelli  e  antimodelli  della «Commedia»,  a cura di  M. Picone, 
Ravenna, Longo, 2008, pp. 83-117, che riecheggia e porta a ulteriori conclusioni una linea esegetica già ben 
tracciata da P. Dronke, L’«Apocalisse» negli ultimi canti del «Purgatorio», in Dante e la Bibbia cit., pp. 145-
59; N. Mineo, Gli spirituali francescani e l’Apocalisse di Dante, in «Rassegna della letteratura italiana», s. 
9ª, CII/1 (1998), poi in Id., Dante: sogno di un’armonia terrena, Torino-Catania, Tirrenia Stampatori, 2005 
vol. II, pp. 219-42.
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definitivo  compimento,  con  l’immersione  nel  Lete,  del  percorso  penitenziale  di  Dante 
personaggio, quasi a rimarcare come l’assunzione di un così alto compito morale non possa 
prescindere  dalla  completa  purificazione  spirituale  di  chi  se  ne  fa  carico,38 e  quando, 
finalmente degno di rivolgere il suo sguardo a Beatrice e agli altri personaggi del dramma 
edenico,  assiste  al  suo  svolgersi.  In  particolare  la  prima  investitura  inframezza  il  suo 
svolgimento  quasi  separando  il  processo  di  distruzione  e  rigenerazione  dell’albero  della 
scienza del bene e del male e l’inizio della serie di attacchi sferrati da diversi animali al carro 
della Chiesa, quasi a scandire due episodi della medesima scena generale a inframmezzare i 
quali  interviene  però,  assieme  all’investitura  profetica,  anche  il  cedimento  delle  facoltà 
sensoriali  di  Dante  personaggio,  vinto  dall’ineffabilità  dell’inno  che  festeggia  il  rifiorire 
dell’albero, accompagnato da due similitudini volte a significare prima lo svenimento poi il 
risveglio di Dante, la prima tolta dal vasto repertorio ovidiano di mitologia classica, avente 
per  veicolo il  sonno di  Argo, e  la  seconda,  questa  volta  biblica,  piegata  ad equiparare la 
situazione in cui si viene a trovare Dante e quella della Trasfigurazione di Cristo:
Però trascorro a quando mi svegliai, 
e dico ch’un splendor mi squarciò ’l velo 
del sonno, e un chiamar: «Surgi: che fai?». 
Quali a veder de’ fioretti del melo 
che del suo pome li angeli fa ghiotti 
e perpetüe nozze fa nel cielo, 
Pietro e Giovanni e Iacopo condotti 
e vinti, ritornaro a la parola 
da la qual furon maggior sonni rotti, 
e videro scemata loro scuola 
cosí di Moïsè come d’Elia, 
e al maestro suo cangiata stola; 
tal torna’ io, e vidi quella pia 
sovra me starsi che conducitrice 
fu de’ miei passi lungo ’l fiume pria. (Purg. XXXII, 70-84)
A margine  di  una simile  sequenza di  riferimenti  culturali,  e  in  particolare alla  luce della 
sostanziale inadeguatezza dell’allusione ovidiana, è stato giustamente osservato come questa 
possa tradursi nel passaggio, solennemente rimarcato dal trapasso di Dante personaggio da 
una situazione di sonno a una di veglia, da un modello classico non del tutto adeguato e, 
quindi, da scartare a uno cristiano perfettamente in grado, di contro, di render ragione della 
condizione  dantesca,  giungendo  ad  affermare  che  come  il  riferimento  ovidiano  allontani 
necessariamente un modello di imperfetto paganesimo dalla costruzione dell’identità di Dante 
personaggio,  così  l’allusione  alla  Trasfigurazione  sia  qui  funzionale  ad  equiparare 
38 Come osserva,  seppur di  sfuggita,  N. Mineo,  Profetismo e apocalittica in Dante cit.,  p.  254:  «[...]  anzi 
l’obbligo di denuntiatio deriva proprio dal suo esser ora purificato ed esser destinato al cielo».
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quest’ultimo  e  i  tre  apostoli  ivi  menzionati  nel  segno,  se  non  proprio  di  un’assoluta 
coincidenza, almeno di una profonda comunanza.39 A partire da un simile rilevo si potrebbe, 
però, chiosare ulteriormente la seconda similitudine rilevando come la relazione tra Dante e 
gli apostoli che sta al centro della complessa rete di rapporti analogici che la anima non sia del 
tutto priva di un particolare significato anche in relazione alla precisa identità dei tre discepoli 
di Cristo, dal momento che si presentano qui per la prima volta accomunati in quella stessa 
terna  apostolica,  Pietro,  Giovanni  e  Giacomo,  chiamati,  nel  Paradiso,  a  riconfermare 
definitivamente a Dante personaggio il senso dell’investitura profetica che, pochi versi dopo 
la  similitudine  della  Trasfigurazione,  Beatrice  rivolgerà,  di  nuovo  per  la  prima  volta  nel 
poema, a Dante, non a caso prendendo a prestito le parole rivolte da Dio a uno degli apostoli 
presenti  alla Trasfigurazione,  il  visionario Giovanni,  quasi a riconfermare l’intimo legame 
esistente non solo tra la situazione degli apostoli e la condizione di Dante personaggio in 
questo frangente dell’esperienza edenica, ma anche tra un modello apostolico di scrittura e 
quella che Dante eserciterà, nella  Commedia, assolvendo all’imperativo beatriciano:  «“Però, 
in pro del mondo che mal vive, / al carro tieni or li occhi, e quel che vedi, / ritornato di là, fa 
che  tu  scrive”»  (vv.  103-05).  Di  là  dall’omologia  tra  Dante  personaggio  e  gli  apostoli, 
rimarcata da Hawkins, importa quindi osservare come in questo modo la prima investitura 
profetica del  poema cada nelle  significative vicinanze della  sanzione di  tale  omologia,  di 
modo che la missione morale della Commedia viene affidata a un uomo del tutto affine a quel 
gruppo  ristretto  di  discepoli  di  Cristo  che,  se  nell’economia  del  poema  gioca  un  ruolo 
tutt’altro  che  secondario  nella  definizione  proprio  dell’aspetto  ispirato  e  profetico  del 
programma parenetico dantesco, a livello intertestuale offre, con l’Apocalisse giovannea, il 
modello di riferimento alle parole di Beatrice che di tale missione chiariscono per la prima 
volta il senso.
Assumendo  quindi  la  medesima  fisionomia  autoriale  di  quegli  apostoli  la  cui 
predicazione, alla luce della semantica dei canti delle Stelle Fisse, entra in rapporto distonico 
rispetto alle involuzioni extra-evangeliche della pastorale basso-medievale stigmatizzate, poco 
oltre,  da Pietro e Beatrice,  Dante sembrerebbe porsi  sulla scia di tale modello positivo di 
39 Cfr. in questo senso, l’analisi delle due similitudini in P. Hawkins,  Transfiguring the Text: Ovid, Scripture  
and the Dynamics  of  Allusion,  in  «Stanford Italian  Review»,  V/2 (1985),  ora,  scorciato,  in  Id.,  Dante’s 
Testament cit., pp. 180-93: «Whereas the allusion to Argus was only superficially relevant to the pilgrim – 
and was, moreover, a dramatic misrepresentation of his actual situation in Eden – the biblical Transfiguration 
provides  us  with a  true gloss  on his  experience» (p.  188). Si  tratta  di  argomenti  ripresi  e  discussi,  con 
particolare attenzione al ruolo delle due similitudini nel contesto dell’evoluzione del tema dell’ineffabilità 
nella  Commedia, da G. Ledda,  La guerra della lingua cit., pp. 236-39. Ma cfr. anche, in particolare per il 
modello della  Trasfigurazione,  J.T. Schnapp,  Trasfigurazione e metamorfosi  nel  «Paradiso» dantesco,  in 
Dante e la Bibbia cit., pp. 273-91.
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apostolato  in  aperta  contrapposizione  con  gli  interessi  mondani  di  certi  predicatori 
mendicanti. A ben vedere, però, la presenza di una simile recisa contrapposizione tra due modi 
diversi di intendere e praticare l’esercizio apostolico nei canti del cielo stellato trae ancora 
migliore definizione in un’ottica più ampia, volta a comprendere la struttura stessa della terza 
cantica  nel  suo  complesso.  Gli  esami  di  Dante  personaggio  sulle  virtù  teologali,  infatti, 
chiudono, dopo l’anticipazione dell’epifania divina del XXIII canto, una lunga sezione del 
Paradiso iniziata quattro cieli prima con l’uscita di Dante personaggio da quei cieli, i primi 
tre, ancora lambiti dal cono d’ombra della Terra e dedicata alle anime di coloro che in vita 
eccelsero nell’esercizio delle  virtù  cardinali  – prudenza,  fortezza,  giustizia,  temperanza –, 
ciascuna delle quali ispirata dall’influsso di un cielo – rispettivamente il Sole, Marte, Giove e 
Saturno –,  lungo un  iter ascensionale  scandito,  com’è stato  recentemente osservato,  dalla 
presenza di narrazioni agiografiche organizzate in dittici, in un’equilibrata simmetria aperta 
dalla coppia Francesco-Domenico e chiusa da quella  Benedetto-Pier Damiani,  tra le  quali 
campeggia il dittico, questa volta biografico, Cacciaguida-Dante, ciascuna delle quali risulta 
strutturata affiancando «al registro sublime del discorso mistico […] il registro comico, basso, 
talvolta violento, che può essere una delle modalità retoriche in cui si realizza il discorso 
profetico»,  il  primo  dei  quali  va  a  costituire  «una  prima  parte  positiva,  propriamente 
agiografica  o  autoagiografica»  mentre  il  secondo  «una  seconda  parte  invece  negativa,  di 
lamento della decadenza delle istituzioni religiose».40 Ne emergerebbe una sorta di andamento 
alternato nella successione dei canti dedicati ai cieli relativi alle quattro virtù cardinali che 
grossomodo  andrebbe  a  coincidere  con  il  succedersi  di  tre  sezioni  bio-agiografiche  – 
Domenico e Francesco nei canti XI e XII, Cacciaguida e Dante nei canti XV, XVI e XVII e 
Pier  Damiani  e  Benedetto  nei  canti  XXI e  XXII  –  inframmezzate,  rispettivamente,  dalle 
importanti riflessioni sui problemi della salvezza e della resurrezione dei corpi (canti XIII e 
XIV), della giustizia (dal XVIII al XX canto) e dalla solenne anticipazione della visione della 
gloria paradisiaca nel XXIII canto, che a sua volta introduce il necessario compimento, nei 
canti  del cielo stellato,  nei tre  esami dedicati  alle  virtù teologali,  di  modo che le  fila  del 
discorso dantesco sulle sette virtù cristiane si svolga in una serie di canti compatta non solo 
40 A rilevarlo è Giuseppe Ledda in una recente lectura del XXI canto del Paradiso: San Pier Damiano nel cielo  
di Saturno («Par.» XXI), in «L’Alighieri», XLIX, n.s. 32 (2008), pp. 49-72, la citazione è alle pp. 67-68. 
Occorre  tuttavia  precisare,  pur  nella  continuità  agiografica  di  questa  sezione  del  Paradiso,  come 
assolutamente divergenti siano i modelli di santità ivi posti in evidenza da Dante che, comprendendo al loro 
interno tanto l’agiografia pragmatica e fattiva di Domenico assieme alle punte più monastiche e contemplanti 
di Pier Damiani, sembra proporre non tanto un solido e univoco contraltare alla lamentata degenerazione 
della  Chiesa,  quanto  piuttosto  un  insieme variegato  e  composito  di  modelli  di  perfezione  che,  pur  con  
notevoli  differenze,  rappresentano  altrettanti  modelli  positivi  da  apparentare  alla  originaria  perfezione 
dell’Ecclesia primitiva.
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dal punto di vista tematico, metaforico e immaginifico, ma anche strutturale.
Tuttavia,  non  si  è  forse  insistito  a  sufficienza  sulle  precise  peculiarità  di  una  tale 
organizzazione macro-strutturale, né sui contenuti specifici che tale micro-struttura bipartita 
dei  canti  agiografici  comporta  nell’economia  tematica  della  cantica.  Non  pare,  infatti, 
inopportuno scorgere proprio nei canti dedicati ai cieli Stellato e Cristallino i riverberi della 
struttura binaria che governa gran parte dello svolgimento dei canti centrali del  Paradiso e 
sancire tra la sezione paradisiaca delimitata dal doppio dittico agiografico e i canti dedicati  
agli esami sulle virtù teologali una parentela, già pienamente evidente alla luce della presenza, 
tra i cardini concettuali dell’invettiva contro i cattivi predicatori di Beatrice di un problema, 
quello del vano tentativo di approssimarsi alla conoscenza dei misteri della fede per via di 
insufficienti  ragionamenti  filosofici,  che ricorre,  costantemente rimodulato,  nel corso della 
sezione centrale dell’iter paradisiaco,  in particolare in quei  canti  del  cielo di Saturno che 
assumono  il  problema  della  contemplazione  divina  a  oggetto  specifico  di  rielaborazione 
poetica41 e ulteriormente confermata non solo dalla stretta vicinanza tematica e concettuale 
delle numerose invettive contro la degenerazione ecclesiastica contemporanea a Dante, ma 
anche dalla precisa comunanza di immagini e metafore chiamate in causa per renderne conto, 
a  cominciare  da  quelle,  di  matrice  evangelica,  legate  al  mondo  della  pastorizia  e 
41 Nell’economia  del  XXIX  del  Paradiso,  infatti,  l’invettiva  beatriciana  trova  solido  collegamento  con  la 
generale materia angelologica del canto proprio in riferimento all’impossibilità di risolvere la conoscenza 
degli angeli fidandosi unicamente di strumenti intellettuali terreni – «“Ma perché ʼn terra per le vostre scole / 
si legge che l’angelica natura / è tal, che ʼntende e si ricorda e vole, // ancor dirò, perché tu veggi pura / la 
verità che là giú si confonde, / equivocando in sí fatta lettura. // […] // Voi non andate giú per un sentiero /  
filosofando: tanto vi trasporta / l’amor de l’apparenza e ʼl suo pensiero! // [...]”» (Par. XXIX, 70-75; 85-87) – 
e assume ad esempio emblematico di un simile modo di procedere le diatribe circa l’eclissi che accompagnò  
il trapasso di Cristo: «“Un dice che la luna si ritorse / ne la passion di Cristo e s’interpuose, / per che ʼl lume  
del sol giú non si porse; // e mente, ché la luce si nascose / da sé: però a li Spani e a l’Indi / come a’ Giudei  
tale eclissi rispuose”» (vv. 97-102). In quest’ottica si osservi, seppur di sfuggita, come di tutte le auctoritates 
evocate da Beatrice nel corso della sua lezione sugli angeli venga sempre rimarcato il carattere divinamente  
ispirato, a cominciare dalla giustificazione addotta a margine della scelta di seguire la scansione dionisiana 
dei cori angelici – «“E Dïonisio con tanto disio /a contemplar questi ordini si mise, / che li nomò e distinse 
com’ io. // Ma Gregorio da lui poi si divise; / onde, sí tosto come li occhi aperse / in questo ciel, di sé 
medesmo rise. // E se tanto secreto ver proferse / mortale in terra, non voglio ch’ammiri: / ché chi ʼl vide qua 
sú gliel discoperse // con altro assai del ver di questi giri”» (Par. XXVIII, 130-39) –, sino al rimando agli 
scritti di Girolamo e degli altri padri, in cui il contrasto tra l’ispirazione divina e la sola ragione si fa ancor  
più evidente: «“Ieronimo vi scrisse lungo tratto / di secoli de li angeli creati / anzi che l’altro mondo fosse 
fatto; // ma questo vero è scritto in molti lati / da li scrittor de lo Spirito Santo, / e tu te n’avvedrai se bene  
agguati; // e anche la ragione il vede alquanto, / che non concederebbe cheʼ motori / sanza sua perfezion 
fosser cotanto”» (Par. XXIX, 37-45). Ai fini del presente discorso un simile ragionamento andrà messo in 
relazione con il fatto che, proprio in uno dei canti dedicati al cielo di Saturno, Dante personaggio riceva 
un’investitura  profetica  dalla  bocca  di  Pier  Damiani  esplicitamente  riferita  alla  necessità  di  ricordare 
all’umanità i limiti della ragione umana, esortandola a non valicarli: «“[...] // però che sí s’innoltra ne lo  
abisso / de l’etterno statuto quel che chiedi, / che da ogne creata vista è scisso. // E al mondo mortal, quando 
tu riedi, / questo rapporta, sí che non presumma / a tanto segno piú mover li piedi”» ( Par. XXI, 94-99). 
Sull’importanza del tema dei limiti dell’intelletto umano nei canti di Saturno e in particolare nel XXI ha 
posto l’attenzione soprattutto M. Aurigemma, Il canto XXI del «Paradiso», in «Paradiso». Letture degli anni  
1979-’81 tenute nella Casa di Dante in Roma, a cura di S. Zennaro, Roma, Bonacci, 1989, pp. 553-72.
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dell’agricoltura piegate a significare, in bonam e in malam partem, la Chiesa e gli officia della 
gerarchia ecclesiastica. Tenendo, infatti, conto del fatto che il senso ultimo di queste invettive 
paradisiache è da ricercarsi in ultima analisi da un lato in una polemica nei confronti della 
corruzione della Chiesa contemporanea a Dante focalizzata sull’incapacità delle sue gerarchie 
istituzionali di guidare il popolo verso la salvezza eterna dovuta all’eccessiva compromissione 
con  ansie  e  desideri  mondani  e,42 dall’altro,  nel  costante  richiamo  all’ideale  condotta 
evangelica  e  apostolica  incarnata  dai  grandi  modelli  spirituali  della  Chiesa  primitiva  e 
rinnovata proprio nelle esistenze dei santi al centro delle diverse agiografie dantesche, appare 
quasi  scontato  osservare  come  non  solo  le  polemiche  petrine  e  beatriciane  contro  la 
degenerazione religiosa basso-medievale si pongano a solenne conclusione di una costante 
tematica  dei  canti  centrali  del  Paradiso,  ma  anche  la  recisa  contrapposizione  tra  i  mali 
ecclesiastici  lamentati  tra  le  Stelle  Fisse  e  nel  Cristallino  dai  personaggi  danteschi,  in 
particolare il vano apostolato di certi Mendicanti, e la perfetta consonanza tra l’operazione 
compiuta da Dante con la Commedia e l’ispirato apostolato de «li scrittor de lo Spirito Santo» 
(Par. XXIX, 41) passati in rassegna nel corso degli esami su Fede, Speranza e Carità, lungi 
dal configurarsi quale peculiarità strutturale dei canti dedicati al cielo delle stelle fisse, portino 
anzi a compimento le fila di un’ideale percorso tematico e strutturale tramato lungo i canti 
centrali del Paradiso, a cominciare almeno da quelle parole polemiche di Folco da Marsiglia 
– «“La tua città […] // produce e spande il maledetto fiore / ch’a disvïate le pecore e li agni, /  
però che fatto ha lupo del pastore. // Per questo l’Evangelio e i dottor magni / son derelitti, e 
solo  ai  Decretali  /  si  studia,  sí  che  pare  a’ lor  vivagni”»  (Par. IX,  vv.  127-35)  –  che, 
introducendo a breve distanza dall’esaltazione dell’efficace predicazione domenicana nel XII 
canto  il  problema dell’incapacità  dei  pastori  contemporanei  di  guidare  il  proprio  gregge, 
sembra quasi riecheggiare, sin nell’imagery evangelicamente ovina, gli stessi temi e gli stessi 
problemi delle invettive di san Pietro e di Beatrice, che, opponendo al futile apostolato di certi 
Mendicanti il ben altrimenti solido modello della predicazione degli apostoli, sembra quasi 
andare a costituire, rispetto alla coppia costituita tra IX e XI canto dai pastori-lupi di cui parla 
Folco  e  dal  Domenico  del  panegirico  dantesco,  una  sorta  di  chiasmo  a  distanza,  la  cui 
42 Nessun dubbio, infatti, che al centro delle invettive contro la corruzione della Chiesa del Paradiso stia non 
tanto,  o  almeno  non  solo,  la  generale  corruzione  morale  degli  ecclesiastici,  quanto  piuttosto  la  sua 
conseguente incapacità a farsi evangelicamente guida dell’umanità sulla via della salvezza: cfr. Par. IX, 127-
32: «“La tua città […] // produce e spande il maladetto fiore / ch’ha disvïate le pecore e gli agni, / però che 
fatto ha lupo del pastore”»; XXVII, 55-56: «“In vesta di pastor lupi rapaci / si veggion di qua sú per tutti i 
paschi”»; XXIX, 106-08: «“[...] sí che le pecorelle, che non sanno, / tornan del pasco pasciute di vento, / e 
non le scusa non veder lo danno”» e 121-23: «“[...] per cui tanta stoltezza in terra crebbe, / che, sanza prova  
d’alcun testimonio, / ad ogni promission si correrebbe”».  Si tratta di un aspetto tematico del  Paradiso sul 
quale ha posto l’accento, anche al di là del problema delle invettive, Marina Marietti in una serie di saggi ora 
raccolti in L’umana famiglia. Studi sul «Paradiso», Roma, Aracne, 2011.
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esistenza contribuisce a porre in grande rilievo strutturale,  nel contesto della più generale 
degenerazione della Chiesa medievale,  proprio il  problema della corruzione dell’omiletica 
cristiana, a tal punto corrosiva da averne completamente snaturato il senso.
In quest’ottica, quindi, a trovare compimento nella polemica in due tempi affidata a Pietro 
e  a  Beatrice  nei  canti  XXVII  e  XXIX  del  Paradiso non  sarebbe  unicamente  la 
contrapposizione  tra  la  Chiesa  contemporanea  e  quella  apostolica,  ma  anche  la  trafila  di 
insigni  eredi  medievali  di  quest’ultima tracciata  nelle  quattro  agiografie  paradisiache,  che 
culminerebbero  nell’immagine  consegnata  alla  precisa  definizione  dell’operazione 
provvidenziale  e  profetica  assegnata  a  Dante  dalla  Grazia  divina,  ossia  della  Commedia 
stessa,  posta  quasi  a  conclusione  della  sezione  di  canti  paradisiaci  inaugurata  dal  dittico 
agiografico  dedicato  a  Francesco  e  Domenico  e  conclusa,  proprio  dopo  l’invettiva  anti-
predicatoria di  Par. XXIX, con l’ascesa di Dante personaggio all’Empireo – «“Noi siamo 
usciti fore / del maggior corpo al ciel ch’è pura luce: // luce intellettüal, piena d’amore; / amor  
di vero ben, pien di letizia; / letizia che trascende ogni dolzore”» (XXX, 38-42) –, che a sua 
volta segna l’inizio dell’ultima sezione dell’iter dantesco culminante nella  visio Dei  finale. 
L’apparentemente  piana  contrapposizione,  nelle  invettive  che  scandiscono  questo  tratto 
dell’ascesa  paradisiaca,  tra  due  modelli  diametralmente  opposti  di  Chiesa  cristiana  non 
sembra,  quindi,  limitarsi  a  tracciare  il  quadro di  un’involuzione  diacronica  dell’originaria 
perfezione apostolica rispetto alla degenerazione medievale, ma a un’analisi più approfondita 
sembrerebbe sfumare i toni recisamente polemici grazie all’individuazione di talune figure 
esemplari  assunte  a  eredi  e  portavoce  dell’originaria  perfezione  ecclesiastica  nel  mutato 
contesto  della  degenerazione  ecclesiastica  medievale,  ossia  gli  illustri  personaggi  oggetto 
delle  agiografie  dantesche.  Una  complicazione  della  struttura  binaria  di  quest’aspetto 
dell’indignazione paradisiaca dantesca che, se a tutta prima sembrerebbe complicare la piana 
opposizione  diacronica  aggiungendo  alla  coppia  oppositiva,  in  cui  la  Chiesa  primitiva 
assomma su di sé tutte le istanze di valore positivo e quella tardo-medievale quelle di valore 
negativo, un’appendice di perfezione spirituale medievale, in realtà invece che complicare la 
struttura ideologica di queste  invettive paradisiache ne arricchisce piuttosto il  senso senza 
inficiarne la validità di fondo, inserendo anche le vicende biografiche esemplari di medievali 
illustri  passate in rassegna in questi  canti  nell’alveo della medesima perfezione apostolica 
della  Chiesa  primitiva,  rientrando  così  nel  primo  corno  dell’opposizione  e  ponendosi  in 
contrasto, questa volta su di un piano sincronico, con la degenerazione della Chiesa basso-
medievale.
L’inserimento  della  Commedia stessa  nell’opposizione  contrastiva  tra  l’efficace 
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predicazione divina degli apostoli e la pastorale deviata e spettacolare dei predicatori basso-
medievali pare, del resto, legittimata, oltre che dalla terna di investiture profetiche assegnata 
alla voce di quegli stessi apostoli che nel cielo delle Stelle fisse non solo assumono il ruolo di 
portavoce  della  reprimenda contro  le  devianze  dell’apostolato  basso-medievale  ma  anche 
quello  di  contraltare  positivo  da  opporre  alle  derive  di  una predicazione  che  ha perso  la 
necessaria  ispirazione  divina,  anche  da  un  riscontro  lessicale,  apparentemente  minuto  ma 
altamente  significante  nella  semantica  del  poema  dantesco.  Nel  riprendere  la  vana 
predicazione  contemporanea  a  Dante,  Beatrice  infatti  impiega  un  verbo,  “gridare”, 
esattamente  speculare  a  quello  impiegato  da  Cacciaguida  proprio  nel  definire  la  finalità 
morale ed edificante del poema dantesco:
«Non ha Fiorenza tanti Lapi e Bindi
quante sí fatte favole per anno 
in pergamo si gridan quinci e quindi:
sí che le pecorelle, che non sanno,
tornar del pasco pasciute di vento,
e non le scusa non veder lo danno». (Par. XXIX, 103-08)
«Ché se la tua voce sarà molesta
nel primo gusto, vital nutrimento
lascerà poi, quando sarà digesta.
Questo tuo grido farà come vento,
che le piú alte cime piú percuote […]». (XVII, 130-34)
A ben vedere,  però,  non è solamente il  comune impiego del verbo “gridare” per riferirsi, 
indipendentemente  dai  differenti  esiti  morali,  a  un  discorso  parenetico  a  beneficio  o 
detrimento di un pubblico di fedeli a sancire un profondo vincolo semantico tra l’investitura 
profetica di  Cacciaguida e  l’invettiva di  Beatrice contro i  predicatori  di  «ciance» dell’età 
comunale,  ma  i  due  passi  risultano  in  ultima  analisi  tramati  a  partire  dall’iterazione  dei 
medesimi campi metaforici. Lo stesso «vento» assunto da Beatrice a emblema della vacuità 
morale  di  certa  predicazione  mendicante,  a  efficace  immagine  dell’impossibilità  per  una 
pastorale eccessivamente mondana di saziare la devota fame dell’uditorio, intrecciando a una 
peculiare declinazione negativa della topica metaforica della sapida sapientia, sembra, infatti, 
concorrere alla definizione di un sistema immaginifico complementare a quello impiegato da 
Cacciaguida  nell’assicurare  l’efficacia  spirituale  della  parola  poetica  dantesca,  definite  in 
riferimento non solo a un  «vento» che, lungi dal tradursi in immagine di vuota vanità, è in 
grado di educare il pubblico proprio in virtù della forza con cui colpisce le devianze morali da 
reprimere,  ma  anche  a  una  nota  variante  agrodolce,  di  origine  biblica,  della  medesima 
equivalenza  tra  apprendimento  morale  e  assunzione  di  cibo,  che,  nel  tradurre  in  terzine 
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l’assunto già boeziano del cibo dapprima aspra ma poi salutifera,43 ripropone nella Commedia 
qualcosa  di  affine  all’equivalenza  stabilita  in  seno alla  cultura  omiletica  degli  ordini 
mendicanti tra l’azione parenetica di una parola umana divinamente ispirata e l’assunzione di 
una medicina sgradevole ma essenziale alla guarigione morale: «Sì come una medicina amara 
sarà graziosa, e l’altre cose e cibi nobili, date a luogo e tempo, sì fanno pro’». 44 In questo 
modo, nell’impiego di una medesima imagery per significare gli opposti esiti spirituali della 
Commedia dantesca  e  della  predicazione  degenere  di  taluni  Mendicanti  sembra,  quindi, 
possibile scorgere, di là dalla difforme efficacia parenetica, la sanzione di un profondo legame 
tra la poesia dantesca e la coeva predicazione, che in quest’ottica assume i toni del rapporto 
distonico tra un modello, quello dantesco, di parola moralmente salvifica e uno, quello di chi 
predica «con motti e con iscede», inutile se non dannoso per chiunque lo ascolti, di modo che, 
alla luce della semantica dei canti delle Stelle fisse, l’operazione compiuta da Dante con la  
Commedia si  qualifica quale epigono moderno della retta predicazione apostolica in netta 
contrapposizione con le derive mondane di certo apostolato mendicante.
Un’immagine, quella dell’opera-vento proposta da Cacciaguida, che però rivela la propria 
profonda allusività intratestuale,  oltre che alla luce retrospettiva delle bocche «pasciute di 
vento» di cui parla  Beatrice,  anche in relazione ad altri  importanti  passi  della  Commedia 
incentrati  sul  problema  della  predicazione  e  delle  sue  ricadute  sociali  e  pubbliche.  A 
significare il buon esito morale del poema dantesco, infatti, Cacciaguida svolge la metafora 
del vento a indicare la violenta ma salutare azione di repressione del vizio affidata da Dio 
stesso  a  Dante  personaggio  indicando  l’azione  morale  della  Commedia con  un  termine, 
“percuotere”,  che  ricalca  da  vicino  quello  impiegato  da  Dante  stesso  per  definire  la 
predicazione anti-ereticale di Domenico nel canto XII del Paradiso, paragonata a un fiume in 
43 Già Niccolò Mineo, Profetismo e apocalittica in Dante cit., pp. 258-59 rimanda, per il motivo dantesco della 
parola  amara  ma vitale,  al  De consolatione philosophiae di  Boezio («talia  sunt  quippe  quae  restant,  ut 
degustata quidem mordeant, interius autem recepta dulcescant», III, 1) e a taluni brani biblici di impronta 
profetica (Ez. 2, 8; 3, 3) e apocalittica (Ap. 10, 8-11: «Vade et accipe librum apertum […]. Accipe librum et 
devora illum, et faciet amaricari ventrem tuum, sed in ore tuo erit dulce tanquam mel [...]»).
44 Giordano da Pisa,  Avventuale fiorentino 1304, pr. XVIII. Grande è la diffusione della metafora medica per 
indicare sia il processo penitenziale sia l’azione della parola del predicatore sull’uditorio: «Primum est quod 
medicina aspera melius curat malos humores quam levis. Secundum est quod malas herbas melius eradicat 
rastrum ferreum quam ligneum. Tertium est quod malos nodos lapidum melius precidit malleus ferreus quam 
plumbeus»  (Iacopo  da  Varazze,  Sermones  quadragesimales,  Sermo  I,  26-28).  Cfr.,  in  particolare,  C. 
Casagrande,  S.  Vecchio, Le metafore  della  lingua (secoli  XII  e  XIII),  in  L’oralità.  Cultura,  letteratura,  
discorso. Atti del Convegno Internazionale (Urbino, 21-25 luglio 1980), a cura di B. Gentili e G. Paioni,  
Roma,  Edizioni  dell’Ateneo,  1985,  pp.  635-62,  pp.  649-51;  N.  Beriou,  La  confession  dans  les  écrits  
théologiques et pastoraux du XIIIe: médication de l’âme ou démanche judiciaire?, in L’aveu. Antiquité et  
Moyen Âge. Actes de la table ronde organisée par l’École Française de Rome avec la concours de CNRS et de 
l’Université de Trieste (Rome 28-30 mars 1984, Rome), École Française de Rome, 1986, pp. 261-82, pp. 
278-82 e  C. Iannella, Malattia e  salute nella predicazione di  Giordano da Pisa,  in «Rivista  di  Storia  e 
Letteratura Religiosa», XXX, 1995, pp. 177-216.
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piena che s’abbatte sugli sterpi dell’eresia:
«Questo tuo grido farà come vento, 
che le piú alte cime piú percuote». (Par. XVII, 133-34)
«Poi, con dottrina e con volere insieme,
con l’officio apostolico si mosse
quasi torrente ch’alta vena preme;
e ne li sterpi eretici percosse
l’impeto suo, piú vivamente quivi
dove le resistenze eran piú grosse». (XII, 97-102)
Si tratta di un vincolo lessicale che, rafforzato dal coincidente impiego metaforico del verbo 
“percuotere” per indicare l’azione violenta ma salutifera della parola di un uomo sull’animo di 
molti,45 potrebbe uscire ancor più rinsaldata da un’interpretazione in chiave vegetale delle 
«cime» a cui allude Cacciaguida, permettendo di identificare in un elemento metaforicamente 
vegetale  –  le  «cime»  degli  alberi,  appunto,  e  gli  «sterpi»  piegati  a  significare  gli  eretici 
abbattuti  dalla  predicazione  di  Domenico  –  l’oggetto  delle  percosse  verbali  di  Dante  e 
Domenico.46
45 Nel lessico dantesco, infatti, il verbo “percuotere” assume qui un significato metaforico minoritario rispetto 
alle numerose attestazioni in senso proprio – su tutte, quella di Inf. XXVI, 136-38: «“Noi ci allegrammo, e 
tosto tornò in pianto, /  ché de la nova terra un turbo nacque / e percosse del legno il primo canto”» –,  
assimilabile, però, a quello attestato, pur con una differente sfumatura di significato, ma comunque riferito  
all’azione  di  un’opera  verbale  umana,  nel  IV  canto  del  Paradiso in  riferimento  (ripetizione)  al  Timeo 
platonico, ossia di nuovo in riferimento all’azione verbale dell’opera di un uomo – «“S’elli intende tornare a  
queste ruote / l’onor de la influenza e ’l biasmo, forse / in alcun vero suo arco percuote”» (vv. 58-60) –, che 
frutta una declinazione metaforica applicata anche, nel XIII del  Paradiso, alle parole rivolte da Tommaso 
d’Aquino a Dante personaggio: «“Onde, se ciò ch’io dissi e questo note, /  regal  prudenza è quel vedere 
impari / in che lo stral di mia intenzion percuote”» (vv. 103-05). Si tratta di un’associazione, quella tra il  
“percuotere” di Domenico e quello dell’investitura di Cacciaguida già registrata in G. Ledda, Osservazioni  
sul panegirico di san Domenico cit., pp. 123-24.
46 Tuttavia,  sebbene  il  senso  generale  di  questi  versi  del  XVII  del  Paradiso appare  perspicuo  alla  luce 
dell’equivalenza tra il senso di altezza sotteso all’espressione «cime» e la nobiltà etimologica non solo delle  
persone «di fama note» incontrate da Dante personaggio nel corso dell’iter oltremondano (Par. XVII, 138) 
ma anche dei signori che a detta dello stesso Cacciaguida sosterranno Dante durante l’esilio a indicare quei 
potenti della terra a cui fa riferimento Cacciaguida, un sostanziale disaccordo subentra tra i commentatori al  
generale disinteresse nei casi in cui l’esegesi si è spinta oltre l’assunto più generale della terzina a ipotizzare 
il  referente  metaforico  di  una  simile  espressione,  risolutamente  divisi  tra  coloro  che  concordano  con  
Francesco da Buti, portato a scorgervi le vette delle torri cittadine sulla base di una  lectio adiafora della 
tradizione manoscritta della Commedia, e coloro che, sulla scia dell’Ottimo, interpretano le cime dantesche 
come le punte de «li maggiori alberi» (Cfr., rispettivamente, Francesco da Buti, ad loc.: «Questo tuo grido; 
cioè questo tuo libro, che sarà come uno grido, farà come ’l vento, Che ’n più alte torri più percuote; cioè 
come lo vento percuote le torri alte più che le basse; così questa tua comedia dirà più delle persone d’alto  
stato che di basso stato» e Ottimo, ad loc.: «e fia come quello vento, il quale percuote pure li maggiori alberi: 
e  questo ti  fia  argomento d’onore,  che tua reprensione  va pure  alli  maggiori  uomini,  sicchè  mostra  tua  
co[sci]enza pura, netta e sicura»). D’altronde, sembrano essere sia la stessa imagery del poema dantesco sia 
le probabili fonti dell’espressione impiegata da Cacciaguida a legittimare un simile bivio esegetico. Se, da un 
lato, altrove Dante sembra sfruttare, in un gioco di sapiente variatio, sia l’immagine della torre battuta che 
quella della fronda piegata da venti in contesti del tutto analoghi a quelli di cui parla Cacciaguida per dar  
conto della reazione di un personaggio alle parole di un altro – è il caso, rispettivamente, dell’ammonimento  
virgiliano affinché Dante personaggio «“stia come torre ferma, che non crolla / già mai la cima per soffiar di  
venti”» (Purg. V, 14-15) e della reazione di quest’ultimo all’annuncio che si trova al cospetto dell’anima di 
Adamo: «Come la fronda, che flette la cima / nel transito del vento, e poi si leva / per la propria virtù che la  
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Tuttavia,  di  là dalla difficoltà di stringere un vincolo tra gli  «sterpi» del canto di san 
Domenico e le «cime» dell’investitura di Cacciaguida, rimane però sicura l’eco a distanza 
dell’immagine della predicazione del santo che percuote gli eretici in quella della Commedia 
impegnata a percuotere i peccatori per volontà divina, ulteriormente rimarcata dalla presenza 
in  entrambi  i  casi  della  medesima  struttura  correlativa  più...più nelle  espressioni  «“piú 
vivamente quivi / dove le resistenze eran piú grosse”» e «“le piú alte cime piú percuote”» 
(rispettivamente, Par. XII, 101-02 e XVII, 134).47 Un segno linguistico che sembra assicurare 
della centralità del Domenico dantesco nella trafila che dal san Paolo del II dell’Inferno sino 
alla terna apostolica del cielo delle Stelle fisse contribuisce a declinare in chiave apostolica 
l’assunzione  da  parte  di  Dante  di  una  marcata  identità  profetica  di  stampo  vetero-
testamentario,  accomunando i  primi apostoli,  Dante e  Domenico nel  segno del  medesimo 
«officio apostolico» in favore, o conforto, delle virtù teologali, opposto al dilagare del vizio e 
della corruzione morale, percuotendo chi se ne macchia. Nella  Commedia, infatti, la stessa 
predicazione  di  Domenico,  vero  e  proprio  asse  portante  dell’agiografia  dantesca,  pur 
esprimendosi al meglio nella violenta repressione dell’eresia, si configura innanzi tutto quale 
maggior esito dell’azione del santo in ossequio a quella «mutüa salute» solennemente sancita 
sin dalle «sponsalizie […] / al sacro fonte intra lui e la fede», così come è proprio dal felice 
esito  dell’esame  di  Dante  personaggio  sulla  fede  che  prende  le  mosse  l’auspicio  della 
coronazione  poetica  del  poema  dantesco  in  quel  medesimo  «fonte»  dove,  ricevendo  il 
battesimo, fece il suo ingresso in quella «fede, che fa conte / l’anime a Dio»:
«Poi che le sponsalizie fuor compiute
al sacro fonte intra lui e la Fede,
u’ si dotar di mutüa salute». (Par. XII, 61-63)
[…] 
con altra voce omai, con altro vello
ritornerò poeta, e in sul fonte
del mio battesmo prenderò ʼl cappello;
però che ne la fede, che fa conte 
sublima, / fec’io [...]» (Par. XXVI, 85-88) –, dall’altro l’interpretazione delle cime del XVII del  Paradiso 
varia sensibilmente se le si considera riflesso delle «turres» di un noto brano del quarto metro del primo libro 
del  De  consolatione boeziano  –  «Aut  celsas  soliti  ferire  turres  /  Ardentis  via  fulminis  movebit»  (De 
consolatione philosophiae, I, 4, v. 9-10, che tuttavia, alla luce del contesto di riferimento, sembrerebbe più 
adatto a rendere ragione del, parimenti dantesco (Purg. V, 14-15), invito a non farsi turbare dagli eventi 
rimanendo  saldi  come  torri:  «Quisquis  compositio  serenus  aequo  /  fatum  pedibus  egit  superbum  / 
fortunamque tuend utramque rectus / inuictum potuit tenere uultum, / non illum rabies minaeque ponti /  
versum funditus exagitantis aestum / nec ruptis quotiens vagus caminis / torquet fumificos Vesauvus ignes /  
aut celòsas soliti ferire turres / ardentis via fulminis movebit») –, oppure di un’ode oraziana che, accanto alla 
medesima immagine delle torri, assomma anche, quasi a rimarcarne la sostanziale omologia, quella di un 
«pinus»:  «Saepius  ventis  agitatur  ingens  /  pinus,  et  celsae  graviore  casu  /  decidunt  turres,  feriuntque 
summos / fulgura montes» (Odi, II, 10, 9-12).
47 Cfr. G. Ledda, Osservazioni sul panegirico di san Domenico cit., p. 124.
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l’anime a Dio, quivi intra’ io, e poi
Pietro per lei sí mi girò la fronte. (XXV, 7-12)
Al rapporto biunivoco tra l’investitura di Cacciaguida e quella affidata alla voce di san Pietro 
andrà quindi  aggiunto anche il  riferimento alla  predicazione di  Domenico a  comporre un 
trittico paradisiaco di loci avvinti da forti nessi lessicali in cui, trovando compimento alcune 
linee concettuali tese sin dal prologo generale al poema, si definisce con assoluta precisione il  
carattere  apostolico-predicatorio  del  profetismo  dantesco,  che  in  quest’ottica  si  configura 
quasi  come  la  seconda  anta,  assieme  a  san  Domenico,  di  un  dittico  di  buoni  eredi 
dell’apostolato  dei  primi  secoli  isolato  a  fronte  del  generale  degenerare  della  pastorale 
cristiana basso-medievale. 
Sarebbe  dunque  il  testo  stesso  del  poema  a  indicare  nei  migliori  esiti  della  coeva 
predicazione mendicante un referente in grado di dar ragione del programma parenetico della 
Commedia,  che,  in  quest’ottica,  si  pone  quasi  in  parallelo  a  quell’ideale  predicazione 
apostolica  tenacemente  perseguito  in  seno  alla  stessa  trattatistica  mendicante  de  arte  
praedicandi ed  efficacemente  compendiato  nel  poema  nell’immagine  di  Domenico, 
condividendone le più urgenti istanze pur con i differenti mezzi di una veste poetica in grado 
di assommare al magistero virgiliano la lezione dei grandi profeti vetero-testamentari. Nella 
peculiare economia strutturale tagliata al Paradiso dalla sequenza delle investiture profetiche 
della missione dantesca e dai loro riverberi linguistici  e tematici sembra dunque possibile 
guardare alla chiusa del XVII canto come a un perno attorno al quale ruotano, da un lato, la 
definizione  della  predicazione  domenicana  e,  dall’altro,  la  sanzione  di  un  ben  preciso 
orizzonte  apostolico,  di  modo che  la  più compiuta  definizione  della  finalità  morale  della 
Commedia tragga maggiori lumi dal confronto, rispettivamente, con la coeva predicazione di 
Domenico e con l’archetipo biblico di entrambi, ossia la pastorale apostolica, nel rapporto 
distonico con la quale viene a costituirsi, quale il modello negativo al quale l’opus dantesco 
intende  contrapporsi,  l’icastico  ritratto  in  due  tempi  della  deviata  predicazione  basso-
medievale, riflesso degenere e deviato di quel medesimo magistero apostolico positivamente 
incarnato, nella semantica del poema, dall’azione concorde e parallela di Domenico e Dante a 
servizio, rispettivamente, della Fede e della Speranza.
In questo modo, del resto, Dante non fa che ricalcare in seno alla Commedia uno stilema, 
quello  della  recisa  contrapposizione  tra  un  nutrito  gruppo  di  falsi  profeti  ascoltati  da  un 
popolo  degradato  e  l’inascoltata  voce  dell’isolato  e  autentico  profeta  di  Dio,  che  trova 
compiuta  formulazione  sin  dalle  matrici  bibliche  del  profetismo cristiano  nelle  numerose 
sezioni  de  falsiis  prophetis dei  libri  profetici  del  Vecchio  Testamento,  quasi  compendiate 
199
nell’icastica contrapposizione diretta tra Geremia e Anania – «Et dixit Ieremias prophetam ad 
Hananiam prophetam: Audi, Hanania; non misit te Dominus, et tu confidere fecisti populum 
istum  in  mendacio»  –48 e  chiamate  a  costituire  un’opposizione  strutturale  del  discorso 
profetico biblico:
Vae pastoribus qui disperdunt et dilacerant gregem pascuae meae, dicit Dominus: ideo haec 
dicit Dominus Deus Israël ad pastores qui pascunt populum meum: Vos dispersistis gregem 
meum et eiecistis eos et non visitastis eos: ecce ego visitabo super vos malitiam studiorum 
vestrorum, ait Dominus. Et ego congregabo reliquias gregis mei de omnibus terris, ad quas 
eiecero eos illuc, et convertam eos ad rura sua, et crescent et multiplicabuntur, et suscitabo 
super eos pastores, et pascent eos: non formidabunt ultra et non pavebunt, et nullus quaeretur 
ex numero, dicit Dominus.49
Tuttavia,  nel  riproporre  una  simile  contrapposizione  nella  fitta  trama concettuale  dei  loci 
paradisiaci sopra ricordati, Dante sembra tradurne in termini apostolico-predicatori il senso, 
scegliendo  come  controparte  negativa  della  propria  poesia  morale  alla  quale  riferire  i 
tradizionali stilemi del falso profeta biblico la degenere predicazione tutta mondana additata e 
ripresa  da  Pietro  e  Beatrice  e  includendo  tra  i  modelli  positivi  della  propria  operazione 
parenetica,  accanto  alla  una  nutrita  schiera  di  profeti  vetero  e  neo-testamentari  allusi 
nell’itertestualità diretta del poema dantesco, la coeva predicazione di Domenico e dei suoi 
seguaci. Un’operazione che sembra trovare riscontro, piuttosto che in un dialogo diretto con 
gli ipotesti biblici del discorso profetico, nell’eco di lungo periodo degli stilemi e dei motivi 
inerenti a tale contrapposizione nella riflessione basso-medievale sulla coeva predicazione ai 
laici, che tradisce la medesima struttura dicotomica nel contrapporre all’immagine del buon 
predicatore,  costantemente  additata  nelle  artes e  nei  sermoni  a  modello  degli  stessi 
predicatori, quella del cattivo pastore, immagine di un’incapacità a farsi guida spirituale del 
popolo in grado di offrire un modello negativo da evitare nel tentativo di adeguarsi  a un 
modello ideale di  providus praedicator tagliato sui contorni biblici dell’evangelico  «pastor 
bonus»:
Ego sum pastor bonus. Bonus pastor animam suam dat pro ovibus suis. Mercenarius autem 
et qui non est pastor, cuius non sunt oves propriae, videt lupum venientem et dimittit oves et 
fugit, et lupus rapit et dispergit oves. Mercenarius autem fugit,  quia mercenarius est et non 
pertinet ad eum de ovibus. Ego sum pastor bonus et cognosco meas, et cognoscunt me meae.50
Si  tratta,  del  resto,  non  solo  di  una  parabola  evangelica  improntata  alla  medesima 
contrapposizione tra due diversi modi di esercitare il ruolo di guida morale del proprio popolo 
in sostanziale continuità con gli  analoghi argomenti  profetici  del  Vecchio Testamento,  ma 
48 Ir. 28, 15.
49 Ir. 23, 1-4. 
50 Io. 10, 11-14.
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anche  destinata  a  lunga  fortuna  nell’esegesi  medievale,  incline  a  scorgervi,  oltre  che 
un’icastica definizione del magistero dello stesso Cristo, anche l’autorevole sanzione di un 
modello esemplare, declinato nella duplice veste positiva e negativa, additato a chiunque tra i 
prelati voglia conformare la propria condotta al primigenio insegnamento cristiano,51 spesso 
chiamato  in  causa  per  definire  proprio  il  carattere  e  i  toni  di  quell’ideale  di  perfetta 
predicazione apostolica costantemente additato come esemplare nella vasta congerie di testi 
gravitante attorno al prodigioso strumento pastorale del sermo modernus.
Non a caso, infatti,  è proprio dall’immagine del  «pastor bonus» o da certe pagine dei 
profeti biblici sostanzialmente affini nel senso ai questi versetti giovannei – sul modello, ad 
esempio, di Is. 40, 11:  «Sicut pastor gregem suum pascet» – che prendono generalmente le 
mosse  quegli  stessi  sermoni  sinodali  impegnati  a  tratteggiare,  assieme  all’immagine 
esemplare  del  buon  predicatore,  anche  quella,  complementare  e  parimenti  esemplare,  del 
cattivo pastore, in una particolare declinazione semantica del binomio vetero-testamentario 
che  oppone  i  falsi  al  vero  profeta  che,  pur  trovando  legittimazione  sin  dagli  sviluppi 
evangelici  e  apostolici  di  questo  genere  di  discorsi,  sembra  tuttavia  riflettere  da  vicino 
all’appropriazione  di  tali  sviluppi  evangelici  in  seno  alla  cultura  omiletica  degli  ordini 
mendicanti: 
In  bonis  autem  merito  quia  est  bona  et  est  mala  repletio.  Replet  pastor  bonus,  replet 
mercenarius. Bonus pastor replet verbo salutifere predicationis et exemplo bone operationis.  
Mercenarius vero replet  pravi  dogmatis  veneno ut  heretici  et  parve operationis  exemplo ut 
ydiote  pastores  et  parum  eruditi,  qui  non  tantum  increpandi  sunt  quia  predicare  nesciunt 
quantum arguendi sunt quia bene operari contempnunt. Replet mercenarius vento et tumore 
elationis. Replet bonus pastor pinguendine gratie et caritatis.52
Agisce  qui  una  sensibilità  oppositiva  connaturata  alla  rhetorica dell’omiletica  basso-
medievale sin dalle scaturigini di quella riforma della pastorale cristiana destinata a culminare 
nell’avvento dei Mendicanti e nell’affermazione del sermo modernus. È, nello specifico, nel 
torno d’anni a cavallo del Lateranense IV che la sensibilità per la logica esemplare binaria 
sottesa alla parabola del pastor bonus gode di un rinnovato fervore, trovando solido riscontro 
proprio in quei testi volti a irregimentare tale rivoluzione apostolica assorbendone i fermenti 
51 In questo senso interpretano infatti la parabola tanto i padri latini, Gregorio e Agostino in testa, quanto buona  
parte dell’esegesi tardo-medievale, incline ad assumere proprio la parabola del  pastor bonus nel più ampio 
contesto della riflessione sulla predicazione mendicante: cfr., in particolare, Agostino, Sermones ad populum, 
CXXXVII, ix, 11: «astro veritatem Christi annuntiat, aliud quaerens. Tamen et ille Christum annuntiat, et ille  
Christum». J.M. Powell,  «Pastor  bonus».  Some evidence of  Honorius  III’s  use  of  the Sermons of  Pope  
Innocent  III,  in  «Speculum»,  LII/3  (1977),  pp.  522-37:  «As  developed  by  writers  such  Augustine  and 
Gregory the Great, there came to be two major and intertwined variants on this theme. On the one hand, the  
Pastor Bonus was Christ; on the other, he was the model for the perfect prelate» (p. 527).
52 Si tratta di un sermone anonimo tradito dal ms. BAV Borghesiano 51 e già citato, pur per altri versi, da C.  
Delcorno, Beatrice predicante cit., p. 120.
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più vitali in seno a un rinnovato modello esemplare di predicazione. Così, ad esempio, lo 
stesso Onorio III, in un sermone sul  thema del  pastor bonus per la seconda domenica dopo 
Pasqua, può stimolare i prelati al corretto esercizio del loro compito ecclesiastico invitandoli a 
conformarsi al pastore evangelico ed evitando di seguire l’esempio negativo del mercenarius: 
Vos ergo, fratres, non quae vestra sunt, id est, utilitatem temporalem, sicut merenarius et qui  
non  est  pastor,  des  quae  Jesu  Christi  sunt,  id  est  salutem  animarum  cum  bono  pasatore 
quaerentes, sic vigiletis super gregem vobis commissum, ur cum eo ad pascua aeternae patriae  
pervenire  possitis,  quam nobis  et  vobis  donare  dignetur  ipse  Jesus  Christus  eui  est  Deus 
benedictus in saecula saeculorum. Amen.53
 
In questo modo la contrapposizione tra buono e cattivo predicatore trova realizzazione, prima 
ancora che nei  sermones in synodo deputati all’ammaestramento dei futuri predicatori,54 in 
seno  alla  ricca  riflessione,  variamente  legata  all’emergere  di  nuovi  fermenti  quali  la 
predicazione laicale e mendicante, al problema della riforma dell’apostolato cristiano tra XII e 
XIII  secolo,  particolarmente  preoccupata  che  l’«utilitas temporalis»  di  cui  parla  Onorio 
impedisca al predicatore di prendersi cura del proprio gregge, trasformandolo nel mercenarius 
giovanneo. «[Prelatus] mittitur foras quando tracta sola temporalia, et dimittitur spiritualia», 
sentenzia infatti lo stesso Onorio in un sermone per la festa di san Gregorio Magno, tradendo 
il  medesimo disprezzo per  le  cure  mondane  dei  cattivi  predicatori  che  costituisce,  a  ben 
vedere,  il  grimaldello  fondamentale  della  requisitoria  paradisiaca  della  Beatrice  dantesca, 
impegnata a rimarcare come l’eccessiva attenzione per il benevolo giudizio del pubblico sulla 
performace omiletica prevalga ora sull’originaria azione in conforto della fede imposta loro 
da Cristo stesso attraverso gli apostoli. Le «favole» e le «ciance» che «in pergamo si gridan 
quinci e quindi», infatti, sembrano piuttosto funzionali a che «ben si rida», piuttosto che «per 
accender la fede» (Par. XXIX, rispettivamente, 104; 110; 105; 116; 113).55
53 Su questo sermone e,  più in generale,  sul  ruolo di Onorio III in questo senso cfr.  J.M. Powell,  «Pastor 
bonus» cit.
54 All’immagine  del  cattivo  predicatore  tracciata  in  questo  genere  di  testi  riconduce  le  fila  dell’invettiva  
paradisiaca  di  Beatrice  Carlo  Delcorno,  pur  non  rilevando  in  ottica  dantesca  come  questa  sia  spesso 
contrapposta all’immagine positiva del buon predicatore:  Beatrice predicante cit., in particolare le pp. 117-
23. In generale sui sermoni sinodali e sull’immagine del predicatore ivi tratteggiata cfr. anche J. Leclerq, Les 
sermons synodaux attribués à Sait Bernard, in Id.,  Recueil d’études sur Saint Bernard et ses écrits, Roma, 
Edizioni di Storia e Letteratura, 1962, vol. I, pp. 113-31 e i contributi di J.H. Foulon (Le clerc et son image  
dans la prédication synodale de Geoffroy Babion, archevêque de Bordeaux [1136-1158], pp. 45-60) e N. 
Beriou (La prédication synodale au XIIIe siècle d’après  l’exemple cambrésien,  pp. 229-47),  in  Le clerc  
séculier  au  Moyen  Âge. XXIIe Congrès  de  la  S.H.M.E.S.  (Amiens,  juin  1991),  Paris,  Publication  de  la 
Sorbonne, 1993.
55 Lo  rileva  bene  Carlo  Delcorno,  Beatrice  predicante cit.,  pp.  121-22,  che  in  questo  senso  rinvia  alle 
preoccupazioni  di  Gugliemo  d’Alvernia  e  Umberto  di  Romans  per  l’eccessiva  ricercatezza  e  difficoltà 
formale di certi sermoni e alle raccomandazioni di Alano di Lilla a non impiegare nella predicazione parole 
scurrili, ritmi melodiosi e impostazioni teatrali per attirarsi il favore dell’uditorio e di Angelo da Porta Sole 
affinché il predicatore eviti una vana curiositas tutta mondana, concludendo che «in questi versi Dante si fa 
interprete di un atteggiamento e di una preoccupazione che distingue proprio la letteratura per i predicatori» 
(p. 122).
202
Tuttavia, questo non è che uno degli aspetti dell’invettiva beatriciana a trovare riscontro 
nella vasta topica fiorita, tra Due e Trecento, in margine all’immagine del cattivo predicatore 
che  traspare  nella  controluce  della  rielaborazione  omiletica  basso-medievale  della 
contrapposizione tra  pastor bonus e  mercenarius,  in particolare negli  sviluppi dei sermoni 
sinodali  recentemente  chiamati  in  causa  per  coniare  l’inedita  immagine  di  una  «Beatrice 
predicante»  oppure  nelle  pieghe  della  predicazione  quaresimale  di  Iacopo  Passavanti 
convenzionalmente addotte a margine delle parole di Beatrice,56 in grado di dar ragione non 
solo  degli  snodi  fondamentali  dell’invettiva  paradisiaca,  dall’insistenza  sulla  speciosa 
attenzione a  vane questioni  teologiche ai  nefasti  esiti  dell’abbandono della  Scrittura sugli 
uditori, sino alla stessa imagery che sostanzia le terzine e ai presunti contenuti cristologici di 
tale  futile  pastorale  mondana.57 A ben  vedere,  però,  questa  ricca  letteratura  non  offre 
unicamente  un  solido  riscontro  all’immagine  dantesca  del  cattivo  predicatore,  ma, 
sbilanciando su di un piano apostolico-predicatorio il tema biblico dell’antinomia tra vero e 
falso profeta, permette anche di dar ragione della struttura più generale entro cui l’invettiva di  
Beatrice si colloca, in particolare del suo offrirsi quale anta negativa di un dittico apostolico 
esemplare formato dall’unità concettuale dai  disiecta membra della riflessione sull’esercizio 
apostolico disegnata lungo i canti delle Stelle fisse, la cui anta positiva è costituita dagli stessi 
apostoli  e,  attraverso di loro,  da quello stesso Dante chiamato dalla provvidenza divina a 
seguirne  le  orme.  Lungi  dallo  svolgere una  funzione  digressiva  rispetto  all’ardua  materia 
angelologica  che  occupa  l’attenzione  di  Beatrice,58 la  polemica  anti-clericale  mal  si 
56 È consueto infatti, a margine dell’invettiva anti-omiletica di Beatrice, ricordare un passo dello Specchio di  
vera penitenza di Iacopo Passavanti: «Ritornando adunque al proposito, egli è manifesto segno, che’ maestri 
e predicatori sieno amadori avolteri della vanagloria, quando predicando et insegnando lasciano le cose utili e  
necessarie alla salute degli uditori, e dicono sottigliezze e novitadi, con parole mistiche e figurate, poetando e 
studiando di mescolarvi rettorichi colori che dilettino gli orecchi e non vadano al cuore. Le quali cose non 
solo non sono fruttuose et utili agli uditori; ma spesse volte gli mettono in quistioni, e pericolosi e falsi errori; 
come molte fiate, e per antico e per novello, s’è provato. […]. Questi così fatti predicatori, anzi giullari e  
romanzieri buffoni, a’ quali concorrono gli uditori, come a coloro che cantano dei Paladini, che fanno i gran  
colpi pur con l’archetto della vivuola, sono infedeli et isleali dispensatori della parola di Dio».  Cfr. S.A. 
Chimenz, Il canto XXIX del «Paradiso», in «Convivium», XVIII (1950), pp. 39-56, p. 52 e, per il quadro di 
riferimento duecentesco di simili posizioni, C. Delcorno, Beatrice predicante cit., pp. 121-22, da cui è tolta la 
citazione a testo.
57 Per un quadro di entrambi questi aspetti cfr. C. Delcorno, Beatrice predicante cit., a cui si deve non solo la 
contestualizzazione della diatriba filosofica assunta da Dante a emblema dei deviati interessi filosofici di certi 
predicatori, ossia la questione circa l’eclissi solare in occasione della morte di Gesù, nel quadro della cultura 
teologica  e  omiletica  duecentesca  (pp.  123-31),  ma  anche  taluni  rilievi  relativi  all’imagery omiletica 
dell’invettiva di Beatrice legati soprattutto al comune terreno metaforico ovino e pastorale e alla suggestiva  
immagine dei fedeli pasciuti di vento (pp. 118-19).
58 Spesso,  infatti,  si  è  insistito  sul  carattere  digressivo  ed  esornativo  dell’invettiva  di  Beatrice  rispetto 
all’andamento teologico dell’immediato contesto di riferimento, assecondando un giudizio già implicito nel 
breve resoconto offerto da Bruno Nardi della struttura del XXIX del Paradiso: «Ma mentre il poeta è invitato 
a soffermarsi un istante a contemplare con i propri occhi la verità che Beatrice gli ha svelato l’eco molesta di  
dispute senza costrutto intorno alla natura degli angeli, nelle scuole di teologia, sale ad un tratto dalla terra al 
cielo,  a  turbare  la  serena  contemplazione  della  verità  faticosamente  raggiunta»  (Il  canto  XXIX  del  
203
comprende se non calandone le ragioni nelle trame concettuali non solo dello stesso XXIX del 
Paradiso – difficile non avvertire lo stridore tra il riferimento a «Ieronimo» e al «“vero […] 
scritto  in  molti  lati  /  da  li  scrittor  de  lo  Spirito  Santo”»  in  apertura  del  canto  (vv.,  
rispettivamente,  37;  40-41)  e  le  «“invenzioni  […]  trascorse  /  da’ predicanti”»  nei  loro 
sermoni, dimentichi del messaggio evangelico (vv. 95-96) –, ma anche nel più ampio contesto 
dei canti delle Stelle fisse nel loro complesso, ossia senza l’ausilio della definizione apostolica 
di  una  pastorale  virtuosa  da  un  lato  e,  dall’altro,  senza  l’affermazione  di  un’imminente 
correzione profetica dei costumi, incarnata dalla stessa missione profetica affidata a Dante, 
non  a  caso  esplicitamente  ribadita,  per  l’ultima  volta  nel  poema,  proprio  in  risposta  al 
colpevole comportamento delle gerarchie ecclesiastiche, predicatori inclusi, lamentato da san 
Pietro nel XXVII del Paradiso:
«In vesta di pastor lupi rapaci
si veggion di qua sú per tutti i paschi:
o difesa di Dio, perché pur giaci?
[…]
Ma l’alta provedenza, che con Scipio
difese a Roma la gloria del mondo,
soccorrà tosto, sí com’io concipio;
e tu, figliuol, che per lo mortal pondo
ancor giú tornerai, apri la bocca,
e non asconder quel ch’io non ascondo». (vv. 55-62)
Nelle parole di san Pietro alla  degenerazione morale  della Chiesa e all’incapacità  dei 
moderni  predicatori  a  farsi  guida  sicura  del  proprio  gregge,  si  oppone  la  duplice  azione 
provvidenziale  del  vago «soccorso» invocato  al  v.  63,  che  tuttavia  l’allusione  a  Scipione 
l’Africano  invita  a  leggere  in  chiave  militare  e  imperialistica,  e  la  più  circostanziata  vis 
parenetica della poesia dantesca, quasi a voler ribadire nell’ultima allusione del poema al mito 
messianico incarnato nell’infernale Veltro e nel purgatoriale «cinquecento diece e cinque» 
(Purg. XXXIII, 43) e dell’investitura profetica della parola dantesca,  quella stessa duplice 
azione,  verbale e fisica,  in soccorso della cristianità già incarnata nel poema dalla coppia 
Enea-Paolo del II dell’Inferno e ora impersonata, in un perfetto equilibrio binario, da quella 
costituita dal novello Scipione annunciato da Pietro e da Dante stesso, in linea del resto con 
l’associazione,  nel  XXXIII  del  Purgatorio,  della  certificazione  per  bocca  di  Beatrice 
dell’avvento restauratore di un «messo di Dio» (v. 44), destinato ad uccidere la puttana e il 
gigante  che  chiudono  la  processione  edenica,  e  dell’ordine  rivolto  dalla  stessa  a  Dante 
affinché  riferisca  quanto  gli  è  stato  concesso  di  vedere  all’umanità,  reiterazione  a  breve 
distanza  della  medesima investitura  nel  segno della  quale,  nel  canto  XXXII,  si  apriva  la 
«Paradiso», in «Convivium», n.s. XXIV [1956], pp. 294-302, p. 300).
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processione:
Ed ella a me: «Da tema e da vergogna 
voglio che tu omai ti diviluppe,
sí che non parli piú com’om che sogna.
Sappi che ’l vaso che ’l serpente ruppe
fu e non è; ma chi n’ha colpa, creda
che vendetta di Dio non teme suppe.
Non sarà tutto tempo sanza reda
l’aguglia che lasciò le penne al carro,
per che divenne mostro e poscia preda;
ch’io veggio certamente, e però il narro,
a darne tempo già stelle propinque,
secure d’ogn’ intoppo e d’ogne sbarro,
nel quale un cinquecento diece e cinque,
messo di Dio, anciderà la fuia
con quel gigante che con lei delinque.
E forse che la mia narrazion buia,
qual Temi e Sfinge, men ti persuade,
perch’ a lor modo lo ’ntelletto attuia;
ma tosto fier li fatti le Naiade,
che solveranno questo enigma forte
sanza danno di pecore o di biade.
Tu nota; e sí come da me son porte,
cosí queste parole segna a’ vivi
del viver ch’è un correre a la morte.
E aggi a mente, quando tu le scrivi,
di non celar qual hai vista la pianta
ch’è or due volte dirubata quivi». (Purg. XXXIII, 31-57)
Si tratta, in entrambi i casi, di particolari sviluppi di una sequenza narrativa topica non solo 
nel cerchio stretto della semantica dantesca, ma anche nella coeva letteratura religiosa. Tra 
l’invettiva edenica di Beatrice e quella paradisiaca di san Pietro, infatti, stanno le violente 
parole  riservate  in  diverse  occasioni  allo  stato  deviante  delle  gerarchie  ecclesiastiche 
contemporanee a Dante proprio in quella sezione centrale del  Paradiso che si chiude con il 
canto che ospita l’invettiva petrina, a dar corpo a un ragionamento scandito in più tappe quasi 
incorniciato dalle riserve di Folchetto da Marsiglia nel IX e di Beatrice nel XXIX canto della 
terza cantica, non a caso entrambe focalizzate sul problema morale dell’assoluta inefficacia 
della moderna pastorale promossa da certi Mendicanti.  Le dure parole di Beatrice, infatti, 
riecheggiano scopertamente quelle nel  segno delle  quali  si  chiude il  discorso del  vescovo 
trevigiano,  dall’insistenza  sulla  trascuratezza  in  cui  giace  il  Vangelo  alla  comune,  seppur 
variamente declinata, eco parodica dell’immagine del predicatore-pastore e dei fedeli-pecore, 
passando attraverso la medesima denuncia dei devianti interessi culturali dei prelati, siano essi 
la vana filosofia deprecata da Beatrice o i decretali di cui parla Folco, e il medesimo richiamo 
oppositivo all’ideale perfezione della Chiesa primitiva:
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«La tua città, che di colui è pianta
che pria volse le spalle al suo alto fattore 
e di cui è la ’nvidia tanto pianta, 
produce e spande il maladetto fiore 
c’ha disvïate le pecore e li agni, 
però che fatto ha lupo del pastore. 
Per questo l’Evangelio e li dottor magni 
son derelitti, e solo ai Decretali 
si studia, sí che pare a’ lor vivagni. 
A questo intende il papa e ’ cardinali; 
non vanno i lor pensieri a Nazzarette, 
là dove Gabriello aperse l’ali. 
Ma Vaticano e l’altre parti elette
di Roma che son state cimitero 
a la milizia che Pietro seguette, 
tosto libere fien de l’avoltero». (Par. IX, 127-42)59
Anche in  questo  caso,  infatti,  si  registra,  monco però della  finale  investitura profetica di 
Dante, il medesimo schema che sorregge le invettive di Beatrice nell’Eden e di Pietro nelle 
Stelle Fisse, in cui il lamento nei confronti della degenerazione morale del presente viene 
sigillato dall’annuncio di un’imminente restaurazione dei costumi per opera di un non meglio 
specificato  inviato  da  Dio,  secondo  uno  schema  ricorrente,  pur  con  qualche  eccezione,60 
comune tanto all’invettiva di san Bonaventura che chiude il panegirico di san Domenico, in 
cui però l’indicazione dell’identità dell’inviato da Dio a restaurare la condizione dell’ordine 
avviene, diversamente che negli altri casi, unicamente per via negativa:
«La sua famiglia, che si mosse dritta
coi piedi a le sue orme, è tanto volta, 
che quel dinanzi a quel di retro gitta; 
e tosto si vedrà de la ricolta 
de la mala coltura, quando il loglio 
si lagnerà che l’arca li sia tolta. 
Ben dico, chi cercasse a foglio a foglio 
nostro volume, ancor troveria carta 
u’ leggerebbe ʻI’ mi son quel ch’i’ soglio’; 
ma non fia da Casal né d’Acquasparta, 
59 Sensibile, infatti, la ripresa dell’espressione «“Per questo l’Evangelio e i dottor magni / son derelitti”» (Par. 
IX, 133-34) di Folchetto nell’immagine del «Vangelio» che «si tace» di cui parla Beatrice (XXIX, 96), così  
come del tutto analoghe da un lato le preoccupazioni di Beatrice che le «invenzioni» speculative dei frati li 
allontanino dal «verace fondamento» della dottrina cristiana (XXIX, 95; 111) e quelle di Folco sul deviante  
studio del diritto canonico e, dall’altro, la sottolineatura delle discrepanze di una simile condotta rispetto 
all’ideale perfezione della Chiesa dei primi secoli che, invece che essere presa a modello, viene trascurata dai 
moderni prelati: «“A questo intende il papa e’ cardinali; /  non vanno i lor pensieri a Nazzarette, /  la dove 
Gabriello aperse l’ali”» (IX, 136-38) e «“Non disse Cristo al suo primo convento: /  “Andate e predicate al 
mondo ciance”; / ma diede lor verace fondamento; // e quel tanto sonò ne le sue guance, / s í ch’a pungar per 
accender la fede / de l’Evangelio fero scudo e lance”» (XXIX,109-14).
60 Eccepiscono a questo schema, pur condividendo argomenti e immagini con le invettive sinora considerate,  
l’invettiva nel segno della quale si chiude il canto paradisiaco di san Francesco –  «“Ma ʼl suo pecuglio di 
nova vivanda / è fatto ghiotto, sí ch’esser non puote / che per diversi salti non si spanda; // e quanto le sue 
pecore remote / e vagabunde piú da esso vanno, / piú tornano a l’ovil di latte vòte. // Ben son di quelle che 
temono ’l danno / e stringonsi al pastor; ma son sí poche, / che le cappe fornisce poco panno”» (Par. XI, 124-
32) – e quella, già citata, di Beatrice nel XXIX del Paradiso.
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là onde vegnon tali a la scrittura,
ch’uno la fugge e altro la coarta». (Par. XII, 115-26)
quanto alle due denunce della corruzione ecclesiastica che scandiscono i canti degli spiriti 
contemplanti,  in  cui  però  l’annuncio  messianico  assume  le  forme  scorciate  e  generiche 
dell’intercalare esclamativo.61 Rispettivamente: 
«Poca vita mortal m’era rimasa, 
quando fui chiesto e tratto a quel cappello, 
che pur di male in peggio si travasa. 
Venne Cefàs e venne il gran vasello 
de lo Spirito Santo, magri e scalzi, 
prendendo il cibo da qualunque ostello. 
Or voglion quinci e quindi chi rincalzi 
li moderni pastori e chi li meni,
tanto son gravi, e chi di rietro li alzi. 
Cuopron de manti loro i palafreni, 
sí che due bestie van sott’ una pelle: 
oh pazïenza che tanto sostieni!» (XXI, 124-35)
 e 
«Pier cominciò sanz’ oro e sanz’ argento, 
e io con orazione e con digiuno, 
e Francesco umilmente il suo convento; 
e se guardi ’l principio di ciascuno, 
poscia riguardi là dov’ è trascorso, 
tu vederai del bianco fatto bruno. 
Veramente Iordan vòlto retrorso 
piú fu, e ʼl mar fuggir, quando Dio volse, 
mirabile a veder che qui ʼl soccorso». (XXII, 88-96)
Si tratta,  d’altronde,  di  uno schema,  quello dell’invettiva  o del  lamento  nei  confronti  dei 
presenti mali della Chiesa accompagnato dall’attesa messianica di una restauratio morale, che 
61 Ossia in una forma sensibilmente variata rispetto a quelle sinora considerate, piuttosto affine,  pur con le  
dovute  cautele,  all’interrogativa  retorica  che  accompagna,  nell’invettiva  anti-italiana  di  Purgatorio VI, 
l’invocazione al soccorso imperiale coniugandovi anche un auspicato raddrizzamento divino dei costumi, che 
assume lo schema dell’interrogativa retorica sul perché dell’indugio divino di fronte a mali della penisola: «E 
se licito m’è, o sommo Giove / che fosti in terra per noi crucifisso, / son li giusti occhi tuoi rivolti altrove? //  
O è preparazion che ne l’abisso / del tuo consiglio fai per alcun bene / in tutto de l’accorger nostro scisso? » 
(vv. 118-23). In generale sul linguaggio di quest’invettiva cfr., oltre al quadro generale offerto da P.G. Ricci, 
La tradizione dell’invettiva tra il Medioevo e l’Umanesimo, in «Lettere Italiane», XXVI/4 (1974), pp. 40-
414, M. Perugi,  Il Sordello di Dante e la tradizione mediolatina dell’invettiva, in «Studi Danteschi»,  LV 
(1983), pp. 23-135 e A. Bianchi, Il profeta, l’Impero e la «cupiditas». L’invettiva di «Purg.» VI e altri «loci» 
danteschi, in «Campi Immaginabili», XXXIV-XXXV (2006), pp. 5-15, a cui andranno associati, in attesa di 
discuterne  più  approfonditamente  infra,  almeno  alcuni  importati  studi  su  alcune  specifiche  invettive 
dantesche: G. Cattani,  Il sacro zelo di San Pier Damiani a sostegno del sacro zelo di Dante nell’invettiva  
religiosa  della  «Commedia» («Par.» c.  XXI),  in  San Pier  Damiani.  Atti  del  Convegno  di  studi  nel  IX 
centenario della morte, Firenze, Società Torricelliana di Scienze e Lettere, 1973, pp. 43-59; C. Cuini, Novità  
nella «Divina Commedia»: acrostici e motivi polemici, Roma, Serarcangeli, 1993, pp. 205-11; M. Marietti, 
Simon le magicien: l’église vue du paradis, in «Chroniques Italiennes», X, XXXVII (1994), poi, rivisto e 
tradotto,  in  Ead.,  L’umana  famiglia cit.,  pp.  53-74; Ead.,  Dante.  La  cité  infernale,  Paris,  Chroniques 
italiennes – Université de la Sorbonne Nouvelle, Paris III, 2003, pp. 161-202; S. Sarteschi, Osservazioni su  
«Inferno» XXVI, in «Letteratura Italiana Antica», IX (2008), pp. 171-89; I. Castiglia, La lupa e l’orsa cit.
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Dante mutua, pur con un’attenta rielaborazione del modello, da una cifra stilistica ben diffusa 
nella letteratura religiosa basso-medievale, talune derive più o meno eterodosse della quale 
auspicavano spesso, a fronte della constatazione della degenerazione morale e religiosa delle 
istituzioni ecclesiastiche, l’avvento di una palingenesi universale, assecondando una tendenza 
comune tanto al gioachimismo e al francescanesimo spirituale in un certo senso culminante 
nei numerosi richiami rigoristi a una condotta evangelica e, per altri versi, nella fitta serie di 
identificazioni in Francesco-alter Christus dell’angelo del sesto sigillo.62 Tuttavia, di là dalla 
possibilità  di  trovare  riscontri  a  questa  declinazione  del  profetismo  dantesco  nella  coeva 
letteratura religiosa e lungi dal volerne trarre argomento per stringere legami vincolanti tra il  
poema dantesco e talune frange estreme dei fermenti  religiosi  due e trecenteschi,  importa 
piuttosto  osservare  come  a  fronte  della  presenza  nella  Commedia della  topica  sequenza 
invettiva-profezia messianica presente in questi  casi,  la più decisa peculiarità dantesca nei 
confronti di simili tradizioni consista nell’assommare, in taluni casi, all’annuncio messianico 
anche la propria investitura profetica, contribuendo a far coincidere la propria opera poetica 
con il più generale avvento profetico di una restauratio morale della cristianità. 
Non pare del resto casuale che siano proprio il secondo movimento della prima investitura 
del poema e l’ultimo esito paradisiaco di questa particolare declinazione del motivo profetico 
nella  Commedia dantesca  a  registrare  il  medesimo  schema  in  cui  all’invettiva  sulla 
degenerazione della Chiesa fa seguito l’annuncio di un’imminente restaurazione messianica e 
l’investitura  profetica  della  missione  morale  dantesca  che,  in  questo  senso,  vengono  a 
costituire  una  coppia  differente  ma  concordante  di  antidoti  provvidenziali  alla  generale 
corruzione della cristianità. A fronte di un simile parallelismo strutturale, la sequenza petrina 
mantiene tuttavia una propria specificità grazie al peso che assume nelle parole dell’apostolo 
il contrasto tra la specifica reprimenda rivolta ai predicatori-lupi e la sanzione del carattere  
efficacemente  salvifico  della  poesia  dantesca,  di  modo  che  la  missione  affidata  dalla 
provvidenza a Dante sembra qui assumere, accanto al solito valore contrastivo rispetto alla 
degenerazione dei tempi presenti, anche quello più specifico di efficace contraltare profetico 
62 Si tratta di differenti declinazioni di un aspetto ben noto della letteratura religiosa basso-medievale, per cui  
basti il rimando a M. Reeves, The influence of Prophecy un the Later Middle Ages. A study in joachimism, 
Oxford, Oxford University Press, 1969; H. de Lubac,  La posterità spirituale di Gioachino da Fiore, Vol. I 
(Dagli Spirituali a Schelling), Milano, Jaca Book, 1981; L’attesa della fine dei tempi nel Medioevo, a cura di 
O. Capitani e J. Miethke, Bologna, Il  mulino, 1990; R. Manselli,  Da Gioacchino da Fiore a Cristoforo  
Colombo.  Studi  sul  francescanesimo  spirituale,  sull’ecclesiologia  e  sull’escatologismo  bassomedievale, 
introduzione e cura di P. Vian. Roma, Istituto Storico Italiano per il Medio Evo, 1997, R. Rusconi, Profezia e  
profeti  alla  fine  del  Medieovo,  Roma,  Viella,  1999;  L’attente  des  temps  nouveaux:  eschatologie,  
millénarismes et visions du futur, du Moyen Âge au XXe siècle, éd. par A. Vauchez, Turnhout, Brepols, 2002 
e, in ottica dantesca concentrata però su documenti diversi da quelli qui addotti, a S. Cristaldi,  La profezia  
imperfetta. Il Veltro e l’escatologia medievale, Caltanissetta, Sciascia, 2011.
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dell’inefficace pastorale mondana dei moderni prelati, secondo una logica oppositiva non del 
tutto  estranea  neppure  a  talune  particolari  accezioni  della  fortuna  omiletica  del  binomio 
antitetico pastor bonus-mercenarius. 
Non sembra infatti casuale che Dante non si limiti a riecheggiare una topica ampiamente 
vulgata  nella  letteratura pastorale  basso-medievale per  dar  corpo all’immagine del  cattivo 
predicatore stigmatizzata da Pietro e Beatrice, ma sfrutti anche il versante positivo di simili 
discorsi, ossia la altrettanto ricca serie di stilemi generalmente associati nella cultura omiletica 
basso-medievale  all’immagine  ideale  del  buon predicatore,  nel  definire  la  propria  identità 
poetica,  nel  presentarsi  quindi  in  quanto  autore  di  un’opera,  la  Commedia,  che  intende 
programmaticamente  porsi  quale  controcanto  virtuoso  alla  degenerazione  mondana  della 
pastorale ecclesiastica. Si tratta, in genere, di elementi in ultima analisi riconducibili a precisi 
stilemi biblici e profetici, perfettamente coincidenti con quelli ripresi dalla cultura omiletica 
nella definizione del proprio ideale di predicatore a dar corpo a una complicata rete di ipotesti  
danteschi non del tutto estranea a talune declinazioni più peculiari dell’icona del buon pastore 
promossa in seno alla vasta letteratura variamente gravitante attorno alla retorica del  sermo 
modernus, a cominciare dalla stessa volontà dantesca di legittimare la propria impresa poetica 
presentandosi,  attraverso  una  fitta  rete  di  rimandi  intertestuali  tra  i  quali  un  posto  non 
secondario  rivestono  proprio  i  rapporti  delle  scene  di  investitura  con  il  dettato  dei  libri 
profetici della Bibbia, al proprio lettore come degno e adatto all’arduo fine morale che di tale 
poesia  è  una  delle  cifre  essenziali,63 che  sembrerebbe,  se  non  proprio  geneticamente 
interrelata, perlomeno perfettamente consonante con l’invito, rivolto da Umberto di Romans 
al prelato che si trovasse a dover predicare «in aliqua parochia, in qua est ignotus», a svolgere 
il  prothema del  sermone  «a  persona  predicatis»,  ossia  a  presentarsi  al  proprio  uditorio 
dichiarando sin da subito «statum suum et oridinis sui, ne forte credatur esse questuarius», 
63 Sull’argomento ha insistito in particolare Peter S. Hawkins, Dante’s Testament cit., in particolare pp. 19-35 
(The Scriptural Self, già in The Papers of the Henry Luce III Fellows in Theology, ed. by J. Strom, Atlanta, 
Scholars Press, 1997) e pp. 72-95 (Self-Authenticating Artifact, già in  «Christianity and Literature», XLI/4 
[1992]): «How it is,  that  he attains peculiar powers? When it  comes to the ancient master of poetry,  he 
establishes his superiority on the basis of his theological vision and their pagan blindness: it is the Christian  
God,  rather  than  the  muse  of  Virgil  and  Ovid,  who  ultimately  inspires  him.  [...].  Relates  to  Dante’s  
authorization of himself as poet of the  Commedia,  moreover, is the gradual unfolding of a call to divine 
prophecy hint at from the very beginning of the poem but finally made explicit in  Paradiso 17» (p. 73). 
Occorre sin da ora rilevare come, pur da una differente specola e con argomenti diversi da quelli qui discussi, 
già  Hawkins si  dimostrava incline tanto a valorizzare,  analizzando tale processo di  autorappresentazione  
poetica dantesca, la centralità accordata ai canti delle Stelle Fisse e in particolare al rapporto tra il programma 
poetico di Dante e gli antecedenti biblici ivi addotti da Dante personaggio alle risposte degli esaminatori, 
quanto, considerando l’immagine autoriale che Dante si costruisce nel poema, a tenere nel debito conto dei 
possibili  riferimenti  alla  coeva  cultura  omiletica  degli  ordini  mendicanti,  focalizzando  però  l’attenzione 
unicamente sul comune tentativo di educare il prossimo traducendo in volgare e in termini più agevolmente 
comprensibili l’ardua materia teologica su cui poggia qualsiasi ortodosso apostolato. 
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cioè  per  chiarire  sin  da  subito  la  propria  adeguatezza,  giuridica  e  culturale,  a  educare  il 
proprio uditorio.64
Se, su di un piano più generale, si potrebbe senza troppe forzature ricondurre lo stesso 
percorso penitenziale compiuto da Dante personaggio mercé della peregrinatio oltremondana 
divinamente imposta a beneficio della sua salvezza personale e che costituisce, assieme alla 
declaratio imposta  a  Dante  nelle  scene  di  investitura  profetica,  uno  degli  assi  strutturali 
portanti  dell’intero poema,  sembra,  almeno in parte,  alla necessità  di  assicurare all’autore 
della  Commedia quella  «puritas vitae, sine remorsu conscientiae de aliquo mortali» da più 
parti ritenuta requisito indispensabile all’esercizio di un «officium cujus finis per se est facere 
alios bonos» come la predicazione,65 sono però una serie di più minute convergenze a offrire i 
migliori spunti in questo senso. Già nell’investitura di Cacciaguida, ad esempio, l’inciso che 
esplicita la necessità di rendere nota la visione nella sua interezza, «rimossa ogne menzogna» 
(Par. XVII, 127), se, da un lato, risulta meglio leggibile al confronto con un preciso stilema 
della  tradizione  profetica  e  apostolica  biblica  –  «Propter  quod  deponentes  mendacium 
“loquimini veritatem unusquisque cum proximo suo”, quoniam sumus invicem membra» dice, 
infatti,  Paolo  agli  Efesini  –,66 dall’altro  occorre  tenere  presente  che  una  simile  sincerità 
profetica  non  solo  viene  spesso  citata  a  motivo  di  merito  e  lode  parlando  di  virtuosi  
predicatori  –  «[...]  et  non timens  reprehnsionem,  veritatem fidentissime loquebatur,  [...]», 
64 Umberto di Romans,  De eruditione praedicatorum, VII, xlv:  «Notandum vero quod prothema quandoque 
sumitur a persona praedicantis, ut quando aliquis ignotus praedicator de ordine Fratrum Praedicatorum, vel  
Minorum, vult praedicare in aliqua parochia, in qua est ignotus ipse et status ordinis sui, exponit in principio  
statuum suum et  ordinis  sui,  ne  forte  credatur  esse  quaestuarius  praedicator».  Sul  ruolo e  sui  contenuti 
specifici del prothema nell’economia del sermone tardo-medievale cfr., almeno, A. Lecoy de la Marche, La 
chaire française au Moyen Âge, spécialement au XIIIe siècle, d’après les manuscrits contemporains, réimpr., 
Genève, Slatkine reprints, 1974, p. 291; E. Gilson,  Michel Menot et la technique du sermon médiéval, in 
«Revue d’histoire franciscaine», II (1925), ora in Id., Les Idées et les lettres, Paris, Vrin, 19552, pp. 93-154, 
pp. 101-04; Th.M. Charland, «Artes praedicandi». Contribution à l’histoire de la rhétorique au Moyen Âge, 
Paris-Ottawa, Vrin-Institut d’Études Médiévales, 1936, pp. 125-35; J.B. Schneyer,  Die Unterweisung der  
Gemeinde über die Predigt  bei  scholastischen Predigern: Eine Homiletik  aus scholastischen Prothemen , 
München,  Schoningh,  1968,  in  particolare  le  pp.  7-16;  C.  Delcorno,  Giordano  da  Pisa  e  l’antica  
predicazione in volgare,  Firenze, Olschki, 1975, pp. 127-29 e L.J. Bataillon,  Approaches to the Study of  
Medieval Sermons, in «Leeds Studies in English», n.s. 11 (1980), ora in Id., La prédication au XIIIe siècle en  
France et Italie. Études et documents, Aldershot, Variorum, 1993, pp. 19-35. Importa in questa sede rilevare 
come il  prothema, parte accessoria della predica e tipica piuttosto che della predicazione ai laici di quella  
universitaria, svolge però spesso una funzione metaletteraria, ospitando spesso o riflessioni sul predicatore e 
sul suo pubblico oppure un discorso sul sermone stesso mirato a porne lo svolgimento sotto i buoni auspici 
divini, di modo che, com’è stato osservato, «Diese Prothemen sind eine der wichtigsten, vielleicht sogar die 
wichtigste Quelle für die scholastische Predigttheorie» (J.B. Schneyer, Die Unterweisung der Gemeinde cit., 
p. 8).
65 Cfr. Roberto di Basevorn, Forma praedicandi, IV: «Tria enim sunt necessaria actum praedicationis exercenti, 
scilicet puritas vitae, sine remorsu conscientiae de aliquo mortali; aliter, secundum doctores, peccat mortaliter  
praedicator. […]. Et causa est quia injungit se in officium cujus finis per se est facere alios bonos. Et in hoc  
est  maxima praesumptio quod ipse in actus hierarchicus se initat  et  divinos,  protestans se publice quasi  
divinum et deiformem cum simpliciter sit deformis».
66 Eph. 4, 25.
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osserva, infatti, Tommaso da Celano parlando della predicazione di Francesco –,67 ma talvolta 
penetra  anche  tra  le  raccomandazioni  rivolte  ai  predicatori  dalle  pagine  delle  artes  
praedicandi. È il caso, ad esempio, di una pagina del  De modo componendi sermones  del 
domenicano Tommaso di Galles in cui, passando in rassegna i  documenta necessari ad un 
corretto esercizio dell’apostolato,  si  pone il  caso in cui il  predicatore si trovi a temere di 
svergognare qualcuno dei presenti con le sue parole, profondamente vicino a quello sottoposto 
da Dante a Cacciaguida nella chiusa del XVII del  Paradiso non solo perché incardinato sul 
problema delle cattive reazioni dell’uditorio alle «parole brusche» di un’opera di edificazione 
spirituale,  ma  anche  perché  attento  anche  a  quel  secondo  corno  del  duplice  aspetto,  di 
incongruenza rispetto alla verità e di omissione della verità, riconosciuto alla menzogna dalla 
tradizione  patristica  che  sembra  interessare  più  da  vicino  le  preoccupazioni  di  Dante 
personaggio, timoroso di ridire ciò che ha appreso nel corso dell’iter oltremondano, piuttosto 
che di storpiare la verace rivelazione ricevuta:
Decimum documentum est  ut  praedicator  vehementer  caveat  aliquid  dicere  unde  aliquis 
praesens posset infamari vel de malo notari, nisi forsan esset aliquis ita nocivu reipublicae, et 
cujius peccatm esset notorium, quod merito esset contra illum praedicandum. In quo casu, si  
expediret vel necessarium foret Ecclesiae vel populo aut reipublicae, costanter, omni timore 
deposito,  dicat  veritatem ne  dissimulet,  sciens  procerto  quod  ad  hoc  se  obligavit  eo  ispo 
officium  praedicationis  suscepit.  Propter  quod  praedicator  dissimulans  ex  timore  dicere 
veritatem est proditor veritatis, secundum Chrysostomum,  Super Mattheum. Dicit enim quod 
non  solum  est  proditor  veritatis  qui  mendacium  pro  veritate  loquitur,  sed  qui  non  libere 
pronuntiat  veritatem  quam  pronuntiare  oportet,  aut  non  libere  pronuntiat  veritatem  quam 
defendere oportet.68
Di là dall’evidente conformità di un simile precetto al  senso ultimo dell’invito rivolto da 
Cacciaguida a Dante a non temere che la sua parola possa offendere qualcuno, ma la pronunci 
integralmente in nome di una finalità parenetica superiore e di un ben preciso mandato divino, 
importa piuttosto osservare come nell’ars di Tommaso il discorso prenda, in accordo con la 
struttura concettuale di tutta la prima parte del De modo,69 la forma di una contrapposizione 
tra il buon predicatore in grado di abbandonare ogni timore di fronte alle ragioni dell’officium 
67 Vita beati Francisci, XV: «Circuibat proinde fortissumus miles Christi Franciscus civitates et castella, non in 
persuasibilibus,  humanae  sapientiae  verbis,  sed  in  doctrina  et  virtute  Spiritus,  annuntians  regnum  Dei,  
praedicans pacem, docens salutem et  poenitentiam in remissione peccatorum. […].  Nesciebat  aliquorum 
cuplas palpare sed pungere,  nec vitam fovere peccantium sed aspera increpatione pecutere, quoniam sibi 
promo  suaserat  opere  quos  verbis  aliis  suadebat;  et  non  times  reprehensorem,  veritatem  fidentissime 
loquebatur, ita ut etiam litteratissimi viri, gloria et dignitate pollentes, eius mirarentur sermones et timore 
ultili eius praesentia terrerentur».
68 Tommaso di Galles, De modo componendi sermones, I.
69 L’intero, corposo, capitolo De qualitate praedicatoris del De modo di Tommaso di Galles, infatti, scandisce 
la delicata materia non solo snocciolando i requisiti e i doveri del buon predicatore, ma tracciando anche, a 
ulteriore e maggiore precisione didattica, il  ritratto del cattivo predicatore e l’elenco delle sue mancanze, 
quasi a creare un gioco di rispondenze binarie per cui a ciascuna virtù omiletica da perseguire si contrappone 
un vizio da evitare assumendo l’incarico apostolico.
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omiletico e colui che, di contro, cadendo vittima di un timore tutto mondano guasta la propria 
opera  di  educazione  morale  con  una  colpevole  reticenza.  Si  tratta,  evidentemente,  di 
un’impalcatura  concettuale  del  tutto  estranea  all’investitura  di  Cacciaguida,  concentrata 
unicamente nella definizione del modello ideale al quale Dante viene chiamato a conformarsi 
e non a invitarlo a discostarsi da eventuali modelli negativi, ma che, riletta alla luce degli  
sviluppi del tema profetico nei canti delle Stelle fisse, potrebbe apparire, se non proprio un 
indizio,  almeno  un  indice  della  volontà  dantesca  a  conformare  la  propria  auto-
rappresentazione in quanto autore della Commedia a quell’immagine di predicatore esemplare 
sviluppata  nella  letteratura  omiletica  basso-medievale,  in  contrasto  con la  definizione  del 
pastor mercenarius, e tramata a partire da quei medesimi stilemi impiegati anche al di fuori di  
una simile logica binaria a dar risposta al problema, costantemente presente ai compilatori di 
artes praedicandi, del quis sit predicandum, ossia del predicatore modello.
Si tratta di un aspetto dell’autobiografismo esemplare dantesco che sembra lasciare le 
tracce più evidenti di sé proprio in quell’incipit del XXV del Paradiso che, incastonato nel bel 
mezzo dei canti delle stelle Fisse, assumerebbe in quest’ottica un carattere meno estrinseco 
rispetto all’humus testuale del canto che apre e di quelli limitrofi,70 offrendo anzi quello che si 
potrebbe  definire  un  sublime  consuntivo  del  discorso  profetico-apostolico  portato  avanti, 
almeno implicitamente, nel corso dei canti dedicati agli esami sulle virtù teologali di Dante 
personaggio, aperto, com’è noto, da un riferimento alla Commedia impegnato a rimarcarne il 
carattere religioso con un sintagma, comune al lessico paradisiaco dantesco,71 «poema sacro» 
che, lungi dal confliggere con la titolazione infernale di «comedia» (Inf. XVI, 128), sposta 
però  rispetto  al  senso  stilistico  di  una  simile  definizione  il  focus della  titolazione 
dall’humilitas agostianiana  del  sermo alla  gravitas,  sempre  agostiniana,  dei  contenuti, 
ponendo  risolutamente  la  Commedia nell’orbita  di  una  rhetorica  sacra fondata  sulla 
possibilità  di  parlare  dei  più  sublimi  argomenti  sacri  in  uno  stile  biblicamente  umile  e 
rimesso:72
70 La recente analisi del brano proposta da Claudia Villa restituisce, infatti, l’immagine di un incipit bilicato sì 
«tra  fede  e  speranza»,  ma  sostanzialmente  votato  a  una  «estrema  ed  esplicita  riflessione  sul  genere 
commedia» legata a complesse reti di significazione trasversali all’intero poema, piuttosto che all’immediato 
contesto dei canti delle stelle Fisse: Corona, mitria, alloro e cappello cit., p. 136. 
71 Cfr. Par. XXIII, 61-63: «[…] e cosí, figurando il paradiso, / convien saltar lo sacrato poema, / come chi trova 
suo cammin riciso». 
72 Sembrerebbe,  infatti,  che  la  doppia  titolazione  del  poema  dantesco  obbedisca  precisamente  ai  dettami 
agostiniani  della  rhetorica medievale  studiati,  anche  in  ottica  dantesca,  da  Erich  Auerbach  (cfr.  Sacrae  
scripturae sermo humilis (1944), in Id.,  Studi su Dante, Milano, Feltrinelli, 1984, pp. 167-75;  Mimesis. Il  
realismo nella letteratura occidentale [1946], Torino, Einaudi, 2000, in particolare vol. I, pp. 3-29 e 189-221 
e Lingua letteraria e pubblico nella tarda antichità e nel Medioevo [1958], Milano, Feltrinelli, 2007, pp. 33-
79), deducendone non tanto il segno di un’idiosincrasia o di un ripensamento dantesco, quanto piuttosto il 
segno più tangibile della ricercata conformità della Commedia ai dettami di una rhetorica sacra biblicamente 
fondata, ancorché mediata dalla riflessione in merito di sant’Agostino:  «Il sermo humilis (che resta umile 
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Se mai continga che ’l poema sacro
al quale ha posto mano e cielo e terra,
sí che m’ha fatto per molti anni macro,
vinca la crudeltà che fuor mi serra
del bello ovile ov’ io dormi’ agnello,
nimico ai lupi che li danno guerra;
con altra voce omai, con altro vello
ritornerò poeta, e in sul fonte
del mio battesmo prenderò ʼl cappello;
però che ne la fede, che fa conte
l’anime a Dio, quivi intra’io, e poi
Pietro per lei sí mi girò la fronte. (Par. XXV, 1-12)
Tuttavia,  se nel primo verso è la  Commedia stessa a venir collocata nel solco di una ben 
precisa linea della rhetorica sacra medievale, nel prosieguo del brano è, con solida simmetria 
speculare,  la  fisionomia del  suo poeta,  Dante stesso,  a  mettere a  partito  una fitta serie  di 
stilemi  già  biblici,  ma  ampiamente  vulgati  dalla  meditazione  religiosa  medievale,  per 
tagliargli un’adeguata veste autoriale, pienamente evidente nella controluce, solo in apparenza 
interamente risolta entro i confini di un’autobiografia letteraria, dell’enfasi posta sugli sforzi 
compositivi del poema (v. 3), dell’amaro ricordo delle inimicizie fiorentine (vv. 4-5) e, infine, 
della speranza di un riconoscimento ufficiale del proprio valore poetico (vv. 7-9).73
Già l’icastica contrapposizione tra agnelli  e lupi chiamata a dar conto,  nei primissimi 
versi  del  canto,  delle  «crudeltà»  terrene  patite  da  Dante  e  auspicabilmente  vinte  con  la 
Commedia – «Se mai continga che ʼl poema sacro / […] // vinca la crudeltà che fuor mi serra / 
del bello ovile ov’io dormi’ agnello, / nimico ai lupi che li danno guerra» –,74 pur trovando 
anche se è figurato) è intimamente legato alle origini e alla dottrina del cristianesimo, ma per acquistarne  
coscienza occorreva il grande cuore di sant’Agostino, nel quale s’incontravano e si urtavano a volte il mondo 
antico e la fede cristiana» (Sacrae scripturae sermo humilis cit., p. 175). Tuttavia, com’è noto da più parti si 
è, pur autorevolmente, discusso circa l’incongruenza della denominazione infernale di «comedia» (Inf. XVI, 
128; XXI, 2) rispetto a quella paradisiaca di «poema sacro» (Par. XXV, 1) o «sacrato poema» (XXIII, 62), 
spingendo alcuni a ritenere la differente titolazione segno di un ripensamento palinodico di Dante stesso, 
accortosi dalle altezze poetiche del Paradiso dell’inadeguatezza della designazione iniziale (cfr. E. Pasquini, 
Dante e le figure del vero. La fabbrica della «Commedia», Milano, Mondadori, 2001, p. 7-11), e inducendo 
molti ad interrogarsi sul problema dell’incongrua titolazione del poema dantesco: cfr., da ultimo e anche per 
una  sintesi  critica  del  dibattito,  A.  Casadei,  Il  titolo  della  «Commedia»»  e  l’Epistola  a  Cangrande,  in 
«Allegoria», LX (2009), pp. 161-87.
73 Che,  tuttavia,  già  Mineo  invitava  a  leggere  né  in  chiave  meramente  autobiografica,  né  in  riferimento 
esclusivo alla  coronazione poetica e letteraria,  ma a scorgervi,  sulla  scorta di  una geniale intuizione del 
Foscolo  che  ne  interpretava  la  coronazione  di  Pietro  come  una  «coronazione  al  ministero  apostolico» 
(Discorso sul testo della «Commedia» di Dante, XLIII, ma cfr. anche XLVI), sensibili tracce del percorso di 
legittimazione profetica dantesca, nel senso che la coronazione terrena in san Giovanni sarebbe speculare a 
quella  celeste  di  san Pietro e  «sembrerebbe alludere ad una sorta  di  sacra assunzione,  a  qualcosa come 
un’investitura» (Profetismo e apocalittica in Dante cit., p. 265). Riconduce invece a una nutrita schiera di 
ipotesti, letterari e giuridici, classici il problema della coronazione dantesca P. Rigo,  Memoria classica e  
memoria biblica in Dante, Firenze, Olschki, 1994, pp. 135-63.
74 Un passo il cui marcato riferimento alle discordie cittadine, acuito dall’omologia dell’immagine pastorale del  
Comune e la tendenza a identificare proprio in un gregge la cittadinanza fiorentina già in quello stesso Libro 
del Chiodo fiorentino che registra anche l’esilio dantesco, la cui  seconda sentenza avverte che andranno 
allontanati dal gregge coloro che hanno tentato di disperderlo (cfr. R. Davidson,  Storia di Firenze [1912], 
Firenze, Sansoni, 1960, vol. III, p. 276 e, in ottica dantesca, C. Villa, Corona, mitria, alloro e cappello cit., p. 
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solido riscontro nelle trame intratestuali dell’immaginario poetico dantesco e in particolare 
nella compatta tendenza a identificare i nemici fiorentini in lupi rapaci e se stesso in una vasta 
teoria di immagini ovine,75 sembrerebbe però trarre maggiori lumi dal confronto con una ben 
precisa linea dell’imagery profetica biblica votata a rappresentare il buon profeta perseguitato 
dagli empi contemporanei come un agnello sacrificale – Geremia è, di fronte alle persecuzioni 
del  suo  popolo,  «quasi  agnus  mansuetus,  qui  portatur  ad  victimam»  –,76 ricuperata  e 
ulteriormente  amplificata  in  accezione  apostolica  nell’avvertimento  evangelico  rivolto  da 
Cristo ai discepoli circa i pericoli della missio apostolica loro affidata – «Ite: ecce ego mito 
vos  sicut  agnos iner  lupos» –,77 ancor  più  prossima alla  semantica  dei  versi  danteschi  in 
considerazione del  fatto  che,  mentre  l’agnello profetico viene mandato al  macello,  quello 
apostolico si trova a dover fronteggiare le numerose insidie rappresentate dai lupi, in linea con 
un  bestiario  minimo  dell’ostilità  cristiana  ben  presente  anche  alla  cultura  degli  ordini 
133), è stato interpretato proprio in riferimento al profetismo dantesco da Niccolò Mineo, incline a credere 
che il rientro a Firenze qui auspicato da Dante sia legato al buon esito parenetico della sua poesia, in grado di 
correggere  la  degenere  condotta  dei  concittadini:  «una  vittoria  […],  ottenuta  forse  proprio  per  l’effetto 
concreto della rivelazione profetica, che modifica e orienta la storia» (Profetismo e apocalittica in Dante cit., 
p. 266).
75 Reiterato nel corso del poema è, infatti, tanto il ricorso a immagini ovine per indicare Dante sia in qualità di  
personaggio che in qualità di autore della Commedia, come sembra immediatamente confermare la ben nota 
similitudine chiamata a  dar  conto del  riposo purgatoriale  di  Virgilio,  Dante e  Stazio – «Quali  si  stanno 
ruminando manse / le capre, state rapide e proterve / sovra le cime avante che sien pranse, // tacite a l’ombra,  
mentre che ’l sol ferve, / guardate dal pastor, che ’n su la verga / poggiato s’è e lor di posa serve; // e quale il  
mandrïan che fori alberga, / lungo il pecuglio suo queto pernotta, / guardando perché fiera non lo sperga; // 
tali eravamo tutti e tre allotta, / io come capra, ed ei come pastori, / fasciati quinci e quindi d’alta grotta» 
(Purg. XXVII, 76-87) –, quanto quello a immagini lupesche per indicare non solo più o meno generiche 
entità diaboliche o viziose – dalla lupa del I canto dell’Inferno a Pluto, «maladetto lupo» (Inf. VII, 8) –, ma, 
più nello specifico, come nell’incipit del XXV del  Paradiso,  i  cittadini avvolti nel peccato, secondo una 
topica già esperita in Purg. XIV, 49-51: «“Vasso caggendo; e quant’ella più ʼngrossa, / tanto piú trova di can 
farsi  lupi  /  la maladetta e sventurata fossa”». Si  tratta di  una coerenza interna al bestiario  dantesco che 
evidentemente culmina proprio nel solenne attacco del canto della Speranza, ma che nel complesso attende 
ancora un’analisi approfondita, che certo dovrà tenere conto delle note del Sarolli a margine del Dante-capra 
di  Paradiso XXV, secondo cui tale immagine andrebbe letta tenendo conto dell’equivalenza, nel bestiario 
medievale, dell’associazione tra la fine vista attribuita alla capra e la figura del profeta, con argomenti poi  
ripresi e corroborati anche da Mineo – cfr., rispettivamente, Prolegomena alla «Divina Commedia», Firenze, 
Olschki, 1971, pp. 384-89 e Profetismo e apocalittica in Dante cit., pp. 263-64 –, con un’intuizione che, se 
mantiene una qualche validità per l’occorrenza dell’equivalenza Dante-capra nel XXV del Paradiso, non può 
estendersi agevolmente a tutte le altre immagini affini, soprattutto alla luce del fatto che la sorprendente 
polisemia del simbolismo della capra sembra assommare in sé anche valori penitenziali e purgatoriali che 
paiono più consoni al quadretto pastorale del XXVIII del Purgatorio – cfr. la voce Capro/capra in Animali  
simbolici.  Alle  origini  del  bestiario  cristiano,  a  cura  di  M.P.  Ciccarese,  vol.  I  (agnello-gufo),  Bologna, 
Edizioni  Dehoniane,  2002,  pp.  263-86 –,  in  linea  quindi  con  il  valore  generalmente  penitenziale  delle 
allusioni da bestiario riferite nella Commedia alle anime purgatoriali, recentemente indagato in G. Ledda, La 
«Commedia» e il bestiario dell’aldilà: osservazioni sugli animali del  «Purgatorio», in Dante e la fabbrica  
della «Commedia». Atti del Convegno internazionale di studi (Ravenna, 14-16 settembre 2006), a cura di A. 
Cottignoli et al., Ravenna, Longo, 2008, pp. 139-59.
76 Ir. 11, 19. cfr, anche Is. 53, 6-7: «Omnes nos quasi oves erravimus, unusquisque in viam suam declinavit, et 
posuit Dominus in eo iniquitatem omnium nostrum. Oblatus est quia ipse voluit et non aperuit os suum, sicut 
ovis ad occisionem ducetur, et quasi agnus coram tondente se obmutescet et non aperiet os suum».
77 Lc. 10, 3. Ma cfr. anche Mt 10, 16: «Ecce ego mitto vos oves in medio luporum. Estote ergo prudentes sicut 
serpentes et simplices sicut columbae». 
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mendicanti, in seno alla quale non è parso inappropriato all’agiografo di Pietro da Verona, 
Tommaso Agni da Lentini, applicare una massima di simile tenore metaforico al martirio del 
santo  –  «Il  lupo contra  l’agnello,  il  fiero  contra  ’l  benigno,  l’empio  contra  ’l  pietoso,  il  
furibondo contra ’l mansueto, lo sfrenato contra ’l modesto, lo scomunicato contra ’l giusto 
ardisce di fare assalti, adopera isforzamento, presumme la morte [...]» –78 e ad Antonio da 
Padova allegorizzare la conversione di Paolo scorgendovi la morte di un lupo-persecutore 
della  Chiesa  a  un agnello-predicatore:  «Saulum persecutorem prostrando,  dextera  Domini 
ipsum  exaltavit,  cum  de  lupo  fecit  agnum,  de  persecutore  Ecclesiae  praedicatorem».79 
Sebbene, infatti, neppure un simile riscontro sia in grado di dar compiutamente conto della 
sincretica complessità di questa particolare declinazione del bestiario dantesco, non solo in 
ragione dell’evidente sfasatura cronologica imposta dalla sperequazione tra l’età adulta degli 
apostoli  evangelici  e  quella  infantile  del  Dante  assediato  dai  lupi  ma  soprattutto  perché 
incapace di dar ragione del sonno che questi consuma nell’ovile fiorentino, non vi sono però 
dubbi sul fatto che l’immagine degli apostoli-agnelli assediati dai persecutori-lupi sia la più 
congrua,  tra  quelle  sinora  addotte,  rispetto  allo  svolgimento  dei  versi  danteschi,  non 
esaurendosi nella topica immagine dell’agnello perseguitato, ma inserendone la fisionomia nel 
ben altrimenti articolato contesto di una lotta impari contro dei vessatori lupi.80
Un’ipotesi  che  riuscirebbe  arricchita  anche  considerando quel  metaforico  «vello»  che 
Dante pretende di indossare al momento del suo ritorno a Firenze, evidentemente gravitante 
attorno a un sistema transuntivo al cui centro sta l’equazione Dante bambino-agnello tra i lupi 
e piegato a significare, assieme alla crescita umana di Dante ora divenuto un uomo-montone, 
anche,  in virtù dell’intimo legame sintattico tra il  «vello» e l’appellativo di «poeta» nella 
78 Si  cita  dal  volgarizzamento  trecentesco  della  leggenda edito  dall’Orlandi:  S.  Pietro  martire  da  Verona:  
leggenda di fra Tommaso Agni da Lentini nel volgare trecentesco con lettera di fra Roderico de Atencia , 
Firenze, Il rosario, 1952, cap. X).
79 Antonio da Padova,  Sermones festivi,  in coversione sancti Pauli. La netta contrapposizione qui tra il lupo-
persecutore della Chiesa e l’agnello-predicatore non sembra, però, del tutto esente dal ricordo dell’evangelico 
«Attendite a falsis prophetis, qui veniunt ad vos in vestimentis ovium, intrinsecus autem sunt lupi rapaces; a 
fructibus eorum cognoscetis eos» (Mt. 7, 15-16), scopertamente riecheggiato anche nel dantesco «in vesta di 
pastor lupi rapaci» (Par. XXVII, 55).
80 Nessun dubbio,  infatti,  che  l’opposizione tra  agnelli  e  lupi  nell’incipit del  XXV canto del  Paradiso sia 
sorretta dalla medesima volontà dantesca di presentare la propria permanenza a Firenze come l’albergo di un 
isolato giusto presso un’accolita di  viziosi e degeneri  concittadini che traspare anche nell’epigrammatico 
giudizio di Brunetto Latini – secondo cui il popolo fiorentino  «“ti si farà, per tuo ben far, nimico; / ed è 
ragion, ché tra li lazzi sorbi / si disconvien fruttare al dolce fico”» (Inf. XV, 64-66) –, che, pur rimandando 
come sostiene la Chiavacci Leonardi a un «modo proverbiale di parlare, forse proprio del Brunetto storico» 
(ad loc.), risulta meglio leggibile avvertiti della complessa trafila biblica e patristica dell’immagine vegetale  
del fico, spesso piegata proprio a significare la bontà degli uomini giusti: cfr. J. Ahern,  Troping the Fig:  
«Inferno» XV 66, in «Lectura Dantis», VI (1990), pp. 80-91; G. Muresu, Tra gli adepti di Sodoma («Inferno»  
XV), in «Rassegna della letteratura italiana», s. 9ª, CII/2 (1998), ora in Id., Tra gli adepti di Sodoma. Saggi di  
semantica dantesca (terza serie), Roma, Bulzoni, 2002, pp. 7-67 e G. Crimi, Una metafora vegetale: il fico  
(«Inf.», XV 66 e XXXIII 120), in La metafora in Dante, a cura di M. Ariani, Firenze, Olschki, 2009, pp. 113-
47.
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iunctura in cui si auspica il trionfale rientro a Firenze, una maturazione letteraria culminante 
nello  status di poeta della  Commedia, dotato di una «voce» diversa rispetto a quella delle 
prove fiorentine e di un altro, ma comunque ovino, «vello» rispetto a quello infantile.81 La 
ricordata equazione avanzata da Domenico a sostegno dell’esegesi della conversione di Paolo 
tra  l’«agnum» e  l’«Ecclesiae  praedicatorem» sembrerebbe  infatti  trovare  solido  riscontro, 
oltre che negli evangelici apostoli-agnelli,  nel solido legame istituito,  questa volta però in 
virtù  della  forza  fisica  dell’animale  e  non della  sua pacifica  debolezza,  tra  i  montoni,  in 
particolare gli «arietes ovium» di Ps. 64, 14, e i «duces ecclesiae».82 Così, infatti, Agostino 
interpreta i montoni del Salmo e prosegue specificando il senso di tale locuzione proprio in 
riferimento  alla  predicazione  apostolica:83 «Arietes  ergo  apostoli  induti  sunt  exultatione, 
gaudent  de fructibus  suis;  non sine  causa  laboraverunt,  non sine causa  praedicaverunt».84 
Piuttosto che all’immagine di Elia «vir pilosus» consegnato dai Libri dei Re alla significativa 
chiosa bonaventuriana «[...] interpretatur pilosus vel caper et significat prophetas»,85 che pure 
documenta ulteriormente le fila della tradizionale interpretazione profetica delle proprietates 
81 La cui interpretazione dipende largamente dal senso che si attribuisce all’incipit nel suo complesso: non a 
caso, infatti, quella stessa Claudia Villa impegnata a ricondurlo a matrici classiche, oraziane e terenziane in  
particolare, è incline a scorgervi l’eco del vello di Giasone, inserendo così il passo nella complessa trafila  
della  rilettura  dantesca  del  mito  degli  Argonauti,  qui  declinato  in  chiave  evidentemente  metapoetica  – 
Corona, mitria, alloro e cappello cit. –, assecondando una tendenza a interpretare il senso del vello dantesco 
alla luce della letteratura classica tutt’altro che isolata: cfr., ad esempio, il rimando staziano su cui insiste G.  
Velli,  Dante  e  la  memoria  della  poesia  classica,  in  «Annali  della  Facoltà  di  lettere  e  di  filosofia  della 
Università di Macerata», XXII-XXIII (1989-90), pp. 36-38. Interpretano, di contro, il passo in riferimento 
alla stessa poesia dantesca, in particolare al dettato dell’epistola a Moroello Malaspina e delle Egloghe, e alla 
tradizione del profetismo cristiano, rispettivamente E. Pasquini, Dante e le figure del vero cit., pp. 144-47 e 
G.R. Sarolli, Dante’s Katabasis and Mission cit., pp. 96 sgg, poi ripreso e ulteriormente approfondito da N. 
Mineo, Profetismo e apocalittica in Dante cit., pp. 263-64.
82 La citazione è tolta da Agostino, Enarrationes in Psalmos, LXV, 20 e il riferimento biblico è a Ps. 64, 14: 
«Induti sunt arietes ovium / et valles abundabunt frumento; / clamabunt, etenim hymnum dicent». Ma cfr. 
anche Gregorio Magno, Moralia in Iob, XXX, 3, 9: «Quem alium hoc arietem accipimus nisi primum intra 
Ecclesiam ordinem sacerdotum? […]; qui per exempla sua gradientem populum, quasi subsequentem ovium 
gregem trahunt». Sul simbolismo cristiano dell’ariete cfr., almeno, Animali simbolici cit., vol. I, pp. 139-54.
83 Seguendo,  in  questo,  un’interpretazione  già  consolidata  nel  commento  di  Cassiodoro  ai  Salmi:  «Arietes 
apostoli accipiendi sunt, qui tamquam duces gregum in caulas Domini perduxerunt populum christianum. 
[…]. Arietes autem bene sunt apostolis comparati, quoniam animalia ipsa plurimum fronte valent et obiecta 
semprer impingendo deiciunt; quod praedicatio fecisse constat apostolos, qui diversas superstitiones et idola  
firmissima caelestis verbi quadam fronte ruperunt. Aries enim dictus est quasi a fronte ruens» (Expositio 
Psalmorum, XXVIII, 1).
84 Agostino, Enarrationes in Psalmos, LXIV, 18: «Induti sunt arietes ovium: subaudiendum, exsultatione. Qua 
enim exsultatione  colles  accingentur,  hac  induuntur  arietes  ovium.  Ipsi  arietes,  qui  colles.  Colles  enim, 
eminentiore gratia; arietes, quia duces gregum. Arietes ergo Apostoli induti sunt exsultatione, gaudent de 
fructibus suis;  non sine causa laboraverunt,  non sine causa praedicaverunt.  Induti  sunt arietes  ovium; et 
convalles abundabunt frumento: et humiles populi multum fructum afferent. Clamabunt: inde abundabunt 
frumento, quia clamabunt. Quid clamabunt? Etenim hymnum dicent. Aliud est enim clamare adversus Deum, 
aliud hymnum dicere; aliud clamare sacrilegia, aliud clamare laudes Dei. Si clamas in blasphemia, spinas 
protulisti; si clamas in hymno, abundas frumento».
85 Cfr., rispettivamente, 4 Rg. 1, 8: «At illi dixerunt: Vir pilosus et zona pellicea accintus renibus. Qui ait: Elias  
thesbites est» e Bonaventura, Sermones de tempore, in nativitate Domini sermo XXVIII. 
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delle capre,86 sembra infatti ancor più vicina al senso dei versi danteschi, e in particolare al 
senso di novità garantito al «vello» dantesco dalla presenza dell’avverbio «altro», l’immagine 
agostiniana degli apostoli rivestiti per festeggiare il buon successo della loro predicazione, di 
modo che il rinnovato pelo del montone-poeta della  Commedia assuma in un certo senso i 
connotati  di  ultimo  approdo  metamorfico  delle  immagini  ovine  impiegate  da  Dante  nel 
presentarsi ai propri lettori, costituendo non solo l’esito della lunga maturazione dell’agnello 
fiorentino con cui l’immagine del montone dialoga apertamente, ma anche l’ulteriore sviluppo 
di  quella,  «de  ovibus  minima  una»,  invocata  nell’epistola  ai  Cardinali  a  rimarcare,  con 
affettata humilitas di biblica memoria, proprio l’autorevolezza morale delle proprie parole, sin 
dall’exordium ricondotta, complice lo scoperto rinvio al lamento geremiano «Quomodo sedet 
sola civitas plena populo!», a una ben precisa aura profetica, che nella vibrante semantica 
dell’epistola  costituisce  anche  la  linfa  vitale  programmaticamente  intenzionata  a  levarsi, 
«sola» e «privata», a porre rimedio alla peccaminosa condotta degli effettivi pastori ufficiali 
del gregge cristiano:
 
Non itaque videor quemquam exacerbasse ad iurgia; quin potius confusionis ruborem et in  
vobis  et  aliis,  nomine  solo  archimandritis,  per  orbem  dumtaxat  pudor  eradicatus  non  sit  
totaliter, accendisse; cum de tot pastoris officium usurpantibus, de tot ovibus, et si non abactis,  
neglectis  tamen et  incustoditis  in  pascuis,  una sola  vox, sola  pia,  et  hec privata,  in  matris  
Ecclesie quasi funere audiatur (Ep. XI, 13).
Nonostante  si  sia  molto  insistito,  anche  al  di  là  dell’ottica  che  qui  interessa, 
sull’autorappresentazione  profetica  del  Dante  autore  di  questa  lettera,  immediatamente 
evidente sin dalla citazione geremiana che la apre («Quomodo sola sedet civitas plena populo! 
facta est quasi vidua domina gentium», par. 1, con citazione letterale di quello stesso incipit  
delle Lamentationes di Geremia che Dante, stando a quanto racconta nella Vita nova [19, 8], 
avrebbe  utilizzato  anche  per  l’attacco  di  un’epistola  latina  indirizzata  «alli  principi  della 
terra»),87 non si è però esteso il discorso alla dimensione apostolica dell’immagine che qui 
Dante  intende  dare  di  sé  sostituendosi  ai  degeneri  prelati  nell’osservare  quell’investitura 
86 Per l’interpretazione in questo senso del bestiario dell’incipit di  Paradiso XXV cfr. G.R. Sarolli,  Dante’s  
Katabasis and Mission cit., pp. 96 sgg e N. Mineo, Profetismo e apocalittica in Dante cit., p. 263-64.
87 Cfr., in particolare, oltre al quadro di riferimento generale offerto da N. Mineo, Profetismo e apocalittica in  
Dante cit., pp. 143-60, R. Morghen, Dante profeta tra la storia e l’eterno, Milano, Jaka Book, 1983, pp. 109-
38; R. Jacoff,  Dante, Geremia e la problematica profetica  cit.,  pp. 116-17 e G. Ledda,  Modelli biblici e  
profetismo nelle «Epistole» di Dante, in Sotto il cielo delle Scritture. Bibbia, retorica e letteratura religiosa  
(secc. XIII-XVI). Atti del Colloquio organizzato da Dipartimento di Italianistica dell’Università di Bologna 
(Bologna, 16-17 novembre 2007), a cura di C. Delcorno e G. Baffetti, Firenze, Olschki, 2009, pp. 57-78, in 
particolare le pp. 69-78, che non manca di  rilevare come, stando alla cronologia della composizione del 
poema fissata da Giorgio Padoan (Il lungo cammino del «poema sacro». Studi danteschi, Firenze, Olschki, 
1993, pp. 93-123), pochi mesi dopo la stesura di quest’epistola (primavera del 1314) Dante vergava, nel  
XXXII canto del Purgatorio (1315-16) la prima investitura profetica della Commedia (pp. 77-78).
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petrina trascritta, non a caso, poche righe dopo la citazione geremiana d’esordio: «[...] propter 
quos  et  propter  quorum salutem ter  de  caritate  interrogatum et  dictum est:  Petre,  pasce 
sacrosanctum ovile; Romam cui, post tot triumphorum pompas, et verbo et opere Christus 
orbis  confirmavit  imperium,  quam  etiam  ille  Petrus,  et  Paulus  gentium  predicator,  in 
apostolicam sedem aspergine proprii sanguinis consecravit,  [...]» (Ep. XI, 3).88 Eppure, gli 
indubitabili  intertesti  profetici  dell’epistola  ai  Cardinali  sembrano accompagnarsi 
costantemente  proprio  alla  connotazione  apostolica  dell’azione  verbale  qui  compiuta  da 
Dante, come confermerebbe l’apparentamento, altrove nella lettera, della dignità pastorale che 
Dante intende assumere con il  ricordo di quell’arroganza di Oza che costituisce una delle 
trame profetiche più incisive dell’intera epistola:
Forsitan  ʻet quis iste, qui Oze repentinum supplicium non formidans, ad arcam, quamvis 
labantem, se erigit?’ indignanter obiurgabitis. Quippe de ovibus pascue Iesu Christi minima una 
sum; quippe nulla pastorali auctoritate abutens, quoniam divitie mecum non sunt. Non ergo 
divitiarum, sed gratia Dei sum id quod sum, et «zelus domus eius comedit me» (Ep. XI, 9).89
 
D’altronde, anche senza voler cedere alle lusinghe della possibilità di scorgere nell’auspicata 
vittoria  sui  mali  costumi  dei  propri  concittadini  un  cambiamento  morale  dei  fiorentini 
promosso  e  favorito  proprio  dall’efficacia  parenetica  della  Commedia stessa,  appare 
comunque evidente, a rigor della sintassi dell’incipit di Paradiso XXV, come sia unicamente 
in  virtù  del  buon  esito  della  propria  opera,  ossia  di  un  poema  votato  principalmente 
all’edificazione morale del proprio pubblico, che Dante può qui vestire i nuovi panni del poeta 
88 Sull’importanza del modello paolino insiste invece, pur per altri versi, P. Rigo, Memoria classica e memoria  
biblica in Dante cit. p. 74.
89 Un parallelismo,  quello tra  simili  assunti  dell’epistola  ai  cardinali  e  certe  declinazioni  semantiche  della 
polemica anti-ecclesiastica nella sezione centrale del  Paradiso, che risulta ancor più significativo alla luce 
del fatto che, nell’epistola ai Cardinali, la reprimenda nei confronti dei  cattivi pastori  della Chiesa passa 
attraverso l’icastica immagine dell’abbandono dei testi fondamentali dell’educazione cristiana, da Agostino a 
Gregorio  Magno  passando  attraverso  Ambrogio  e  giù  sino  a  Beda,  in  favore  dell’assidua  pratica  della  
letteratura giuridica utile, piuttosto che all’edificazione dei fedeli, ad appagare le loro avare bramosie terrene, 
con una mossa retorica e topica che offre il più concreto referente interno al corpus dantesco a quell’invettiva 
anti-ecclesiastica di Folco da Marsiglia che, aprendo le fila di un discorso che sarà chiuso solo con la duplice 
invettiva  di  Pietro  e  Beatrice  tra  le  stelle  fisse,  individua  proprio  nell’abbandono  del  Vangelo  e  della 
letteratura  patristica  in  favore  dei  decretali  l’esito  più  nefasto  del  dilagare  dell’avarizia  tra  i  prelati. 
Rispettivamente:  «Quidni?  Cupiditatem  unusquisque  sibi  duxit  in  uxorem,  quemadmodum  et  vos,  que 
nunquam pietatis et equitatis, ut caritas, sed semper impietatis et iniquitatis est genitrix. A, mater piissima,  
sponsa  Christi,  que in  aqua et  Spiritu  generas  tibi  filios  ad  ruborem! Non caritas,  non Astrea,  sed filie 
sanguisuge  facte  sunt  tibi  nurus;  que  quales  pariant  tibi  fetus,  preter  Lunensem  pontificem  omnes  alii  
contestantur. Iacet Gregorius tuus in telis aranearum; iacet Ambrosius in neglectis clericorum latibulis; iacet 
Augustinus  abiectus,  Dionysius,  Damascenus  et  Beda;  et  nescio  quod  ʻSpeculum’,  Innocentium,  et 
Ostiensem  declamant.  Cur  non?  Illi  Deum  querebant,  ut  finem  et  optimum;  isti  census  et  beneficia 
consecuntur» (Ep. XI, 14-16) e «“La tua città, che di colui è pianta / che pria volse le spalle al suo fattore / e 
di cui è la ’nvidia tanto pianta, // produce e spande il maladetto fiore / c’ha disvïate le pecore e li agni, / però 
che fatto ha lupo del pastore. // Per questo l’Evangelio e i dottor magni / son derelitti, e solo ai Decretali / si  
studia,  sí che pare a’ lor vivagni.  //  A questo intende il  papa e ’ cardinali;  /  non vanno i lor pensieri  a 
Nazzarette,  /  là dove Gabrïello aperse l’ali.  //  Ma Vaticano e l’altre  parti  elete  /  di  Roma che son state  
cimitero / a la milizia che Pietro seguette, // tosto libere fien de l’avoltero”» (Par. XI, 127-42).
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morale  e  arrogarsi  il  diritto  di  un  rientro  a  Firenze,  aspetti  entrambi  compresenti  nella 
polisemia di quell’auspicato «cappello» che sembra assommare al valore quasi letterale di 
quell’«aliqua mitria […], sive alibi  quomodocumque habenda et  defferenda» imposta agli 
esuli  rimpatriati  nella  Provvisione  del  Comune  di  Firenze  quello  di  corona  poetica, 
perfettamente consonante con l’appellativo «poeta» con cui Dante qui si presenta,90 e quello 
professorale,  in un certo senso chiamato in  causa dall’imagery scolastica che scandisce il 
procedere degli esami di Dante personaggio.91 Una parabola, quella qui descritta, costata a 
Dante una notevole fatica, messa sin da subito in grande rilievo grazie all’enfasi posta sugli 
esiti fisici degli sforzi necessari alla scrittura della Commedia sin dalla prima terzina del XXV 
del Paradiso – «Se mai continga che ʼl poema sacro / […] / sí che m’ha fatto per molti anni 
macro» –, istituendo una rispondenza tra magrezza e riconoscimento pubblico degli esiti della 
composizione di un’opera poetica che sembra quasi volgere in positivo il duro ritratto del 
poeta Telesino offerto dalla  penna satirica di  Giovenale,  «[...]  qui facis  in parva sublimia 
carmina cella, / ut dignus venias hederis et imagine macra».92
Tuttavia, un simile referente culto non sembra rendere piena ragione al nesso dantesco tra 
magrezza  e  incoronazione  poetica,  così  come non  pienamente  esaustivo  risulta  in  ultima 
analisi  il  rimando  alla  topica  immagine  di  anoressia  letteraria  tracciata  da  Orazio  nel 
dichiarare il  proprio disinteresse per il  genere comico («Valeat res ludrica,  si me /  palma 
negata macrum, donata reducit optimum»), nonostante in entrambi i casi figuri il medesimo 
latinismo, «macro», qui impiegato da Dante.93 A voler risolvere interamente nel rapporto con 
90 La notizia e la citazione relativa alla Provvisione del Comune di Firenze sono tolte da R. Migliorni Fissi, 
Dante,  Firenze,  Le  Monnier,  1979,  p.  75,  ma ne dava notizia  già O.  Zenatti,  Dante e Firenze,  Firenze, 
Sansoni, s.a., poi ripreso, oltre che dalla Migliorini Fissi, da M.T. Acquaro Graziosi, «Spene...è uno attende 
certo de la gloria futura» («Par.», canto XXV), in «L’Alighieri», XXVII, n.s. 7 (1996), pp. 7-17 e da C. Villa, 
Corona, mitria, alloro e cappello cit., p. 135, che però avvalla l’idea «che questo cappello sia il pileum della 
tradizione classica». Sulla questione cfr., comunque, anche P. Rigo, Memoria classica e memoria biblica in  
Dante cit., pp. 135-63 e, per le interpretazioni in chiave di coronazione poetica, almeno, A. Rossi,  Dante,  
Boccaccio e la laurea poetica, in «Paragone», XIII (1962), pp. 3-41; G. R. Sarolli, Prolegomena alla «Divina 
Commedia» cit., pp. 384-89, M.M. Chiarenza, Time and Eternity in the Myths of «Paradiso» XVII, in Dante,  
Petrarch, Boccaccio: Studies in the Italian Trecento in Honor of Charles S. Singleton , ed. A.S. Bernardo and 
A.L. Pellegrini, Binghamton, Medieval & Renaissance Texts and Studies, 1983, pp. 147-48 e A.M. Chiavacci 
Leonardi, «Le bianche stole»: il tema della resurrezione nel «Paradiso» cit., p. 268. 
91 Alla trafila di immagini scolastiche viene da taluni, infatti, ricondotto il  «cappello» dantesco da una solida 
tradizione esegetica a cominciare, almeno, da F. Novati, La suprema aspirazione di Dante, in Id., Indagini e  
postille  dantesche.  Serie  prima,  Bologna,  Zanichelli,  1899,  pp.  73-113  e  recentemente  riproposta  in  E. 
Fumagalli,  Canto XXV, in Lectura Dantis Turicensis, a cura di G. Güntert e M. Picone, vol. III (Paradiso), 
Firenze, Cesati, 2002, pp. 391-404.
92 Giovenale, Saturae, VII, 28-29.
93 Orazio,  Epistulae,  II,  i,  180-81.  Su  questo possibile  intertesto  dantesco  insiste  particolarmente  C.  Villa, 
Corona, mitria, alloro e cappello cit., pp. 131-32, ma cfr. anche Ead.,  «Comoedia: laus in Canticis dicta» 
cit., pp. 316-31. Tuttavia, occorre rilevare che osta alla pacifica accoglienza di una simile interpretazione in 
chiave di superamento dantesco dei limiti poetici di Orazio – «Concluse ed esaurite tutte le esperienze rese 
possibili  della  commedia  può dunque  essere  proclamata  una  vittoria  sulla  quale  il  poeta  antico,  autore 
dell’Ars poetica, si era sottratto» (ivi, p. 132) –, ancor più della disomogeneità della commedia teatrale presa 
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simili  ipotesti  classici  il  dimagrimento  dantesco,  infatti,  risulterebbe  necessario  negare,  a 
scapito della logica sintattica stessa dei versi del poema, qualsiasi rapporto tra il «macro» del 
v.  3  e  la  centralità  accordata  al  battesimo di  Dante  uomo e  alla  sua  solida  preparazione 
teologica nella terzina finale dell’incipit, aperta da un «però» che sembra, invece, istituire un 
profondo  legame  tra  questi  aspetti  della  biografia  intellettuale  e  cristiana  di  Dante  e  la 
pubblica  sanzione  del  buon  esito  proprio  di  quell’opera  che  lo  ha  reso  «per  molti  anni 
macro».94 
Se, da un lato, non vi è dubbio che quel «macro» non fa che riconfermare la difficoltà 
anche fisica della scrittura del poema già rimarcata nell’invocazione alle Muse che apre la 
processione Edenica («O sacrosante Vergini, se fami, / freddi o vigilie mai per voi soffersi, / 
cagion mi sprona ch’io mercé vi chiami»,  Purg. XXIX, 37-39), che a sua volta riecheggia 
precisamente la rassegna paolina dei  labores apostolici – «in labore et aerumna, in vigiliis 
multis, in fame et siti, in ieiuniis multis, in frigore et nuditate» –,95 che sostanzia anche la 
perifrasi  impiegata per indicare i poeti nella chiusa del XXXI del Purgatorio («chi palido si 
fece sotto l’ombra / sí di  Parnaso, o bevve in sua cisterna», vv. 140-41), dall’altro non si è 
forse prestata  sufficiente attenzione alla pronta ricezione del probabile ipotesto paolino di 
simili espressioni in seno alla cultura omiletica degli ordini mendicanti, spesso interessati a 
enfatizzare  proprio  le  ardue  fatiche,  anche  fisiche,  che  l’apprendistato  apostolico 
qui in esame da Orazio rispetto alla Commedia dantesca, innanzi tutto la constatazione che, sebbene Orazio 
alcuni  versi  prima  abbia  orgogliosamente  rivendicato  le  difficoltà  legate  alla  scrittura  del  solo 
apparentemente facile genere comico – «Creditur, ex medio quia res arcessit, habere / sudoris minimum, sed 
habet  comoedia  tanto  /  plus  oneris,  quanto  veniae  minus»  (vv.  168-70)  –,  la  magrezza  dell’autore  di 
commedie non sembra essere ricondotta, come in Dante, alle fatiche della composizione del testo, quanto 
piuttosto all’eventuale insuccesso dell’opera presso il pubblico: «Valeat res ludrica, si me / palma negata  
macrum, donata reducit opimum» (vv. 180-81).
94 Non si accoglie qui, infatti, la scansione dell’incipit adottata da Claudia Villa, che, in tacito disaccordo con il 
testo fissato dall’edizione Petrocchi, mette un punto fermo alla fine del v. 9 al posto del punto e virgola del  
testo Petrocchi, chiudendo il senso sintattico e logico del discorso al determinato auspicio di una coronazione 
fiorentina («e in sul fonte / del mio battesmo prenderò ʼl cappello» (Par. XXV, 8-9), non considerando quindi 
nel suo giusto valore causale al «però» che apre, sintatticamente e logicamente, la terzina successiva: «però 
che ne la fede, che fa conte / l’anime a Dio, quivi intra’ io, e poi / Pietro per lei sí mi girò la fronte». Cfr. C. 
Villa, Corona, mitria, alloro e cappello cit., p. 124.
95 2 Cor. 11, 27, ma cfr.,  nel complesso, i  versetti  21-28:  «Secundum ignobilitatem dico, quasi nos infirmi 
fuerimus in hac parte; in quo quis audet (in insipientia dico), audeo et ego. Hebraei sunt, et ego; Israelitae  
sunt, Et ego; semen Abrahae sunt, et ego. Ministri Christi sunt (ut minus sapiens dico), plus ego: in laboribus 
plurimis,  in  carceribus abundantius,  in  plagis  supra modum, in  mortibus frequenter.  A Iudaeis  quinquies 
quadragenas una minus accepi. Ter virgis caesus sum, semel lapidatus sum, ter naufragium feci, nocte et die  
in  profundo  maris  fui,  in  itineribus  saepe,  periculis  fluminum,  periculis  latronum,  periculis  ex  genere, 
periculis ex gentibus, periculis in civitate, periculis in solitudine, periculis in mari, periculis in falsis fratribus; 
in labore et aerumna, in vigiliis saepe, in fame et siti, in ieiuniis multis, in frigore et nuditate. Praeter illa,  
quae extrinsecus sunt, instantia mea cotidiana, sollicitudo omnium ecclesiarum». Si tratta di un riscontro già 
addotto dal Foscolo (Discorso sul il testo della «Commedia» di Dante, XLVIII), poi ripreso e valorizzato da 
Niccolò Mineo in riferimento ad altri  loci paralleli  danteschi  e,  in  particolare,  al  carattere paolino della 
scrittura dantesca: «Dante si gloria della poesia, come Paolo delle visioni celesti: sembra istituirsi analogia tra 
le due cose, dato il tipo di accostamenti contestuali» (Profetismo e apocalittica in Dante cit., pp. 271, ma cfr. 
nel complesso le pp. 271-72).
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necessariamente comporta e, in particolare, il fatto che loro vi si sono sottoposti di buon grado 
unicamente per assicurare anche al loro incolto uditorio cittadino la possibilità della salvezza 
eterna:
Similiter etiam hodie ceteri fratres in hoc student cotidie et laborant; sed ad quid, idest quod 
meritum? Et certe, responsio: ut vitam eternam habeant per tribulationes multas, scilicet per 
famem, sitim, nuditatem, asperitatem, et per magnum studium quod habent die noctuque in 
sacra Scriptura, tan citra quam ultra montes, et disciplinam; nisi etiam aspere disciplinaretur, 
sic collaberentur sicut monacorum monasteria sunt collapsa […].96
A tormentare i sonni dei predicatori tardo-medievali è, dunque, principalmente quel «magnum 
studium […] in sacra Scriptura» che è  la  conditio  sine qua non per  un’efficace opera di 
divulgazione  ed  educazione  dell’uditorio.  Tra  le  doti  «necessaria  actum  praedicationi 
exercenti», osserva infatti Roberto di Basevorn in un’importante  ars di primo Trecento, si 
rivela infatti essenziale l’acquisizione di una «competens scientia, ut saltem habeat notitiam 
articulorum fidei, decem praeceptorum, et discretionem peccati a non peccato».97 Un aspetto, 
quest’ultimo, che, pur in apparente contraddizione con il carattere divinamente ispirato della 
scientia  prophetarum,  non sembra  del  tutto  peregrino  tenere  presente  leggendo le  terzine 
dantesche in cui la coronazione di un’opera come la Commedia, votata al conseguimento di 
quella medesima  utilitas morale del prossimo che costituisce il fine supremo e indiscusso 
della  predicazione  cristiana,  viene  esplicitamente  messa  in  relazione  con  il  felice  esito 
dell’esame di  Dante  personaggio sulla  virtù  della  fede,  quasi  Dante  volesse rimarcare,  in 
accordo  col  carattere  «sacro»  del  poema  che  sta  scrivendo,  l’adeguatezza  della  propria 
preparazione teologica: «[...] con altra voce omai, con altro vello /  ritornerò poeta, e in sul 
fonte / del mio battesmo prenderò ʼl cappello; // però che ne la fede, che fa conte / l’anime a 
Dio, quivi intra’ io, e poi / Pietro per lei sí mi girò la fronte».
Due sembrano dunque essere le ragioni dell’elezione da parte di Dante del battistero di 
san Giovanni  a  luogo ideale  per  la  propria  coronazione poetica,  entrambe legate  alla  sua 
competenza  teologica  in  materia  di  Fede,  inconcepibile  al  di  fuori  di  quel  sacramento 
indissolubilmente legato proprio a questa virtù teologale da una solida tradizione teologica e 
via via riconfermata sino alla solenne e definitiva coronazione petrina, splendida immagine 
96 Si tratta di un sermone pisano di Federico Visconti per la festa di san Domenico sul thema «Qui elucidant me, 
vitam eternam habebunt» (Ecli.  24, 31), il  XLV dell’edizione Beriou (Rome,  École Française de Rome, 
2001). Ma cfr. anche il sermone precedente, sempre in onore di Domenico ma tramato a partire dal versetto  
«Vos estis lux mundi» (Mt. 5, 14): «Item fugavit tenebras peccatorum a mentibus hominum; sic et cotidie 
fugant isti fratres Predicatores successores eius, quantum in eis est, quia, ut videtis, non cessant devote orare  
et missas celebrare et in quolibet die dominico, festivo, sabbatino, et die lune in mane pro mortuis pubblice 
predicare,  et  etiam  private  vos  et  alios  admonere  non  cessant  ut  a  tenebris  peccatorum  recedatis  et  
illustremini gratiis, virtutibus et donis Spiritus sancti. Et idcirco possumus dicere eis, sicut Dominus dixit de 
apostolis, auctoritatem predictam: Vos estis lux mundi». 
97 Roberto di Basevorn, Forma praedicandi, IV.
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paradisiaca  di  quella,  terrena,  agognata  da  Dante.98 Se  quest’ultimo  aspetto  sembrerebbe 
trovare riscontro nella necessità da parte di Dante di presentarsi, al pari dei coevi predicatori, 
filosoficamente attrezzato all’ardua finalità morale e religiosa della propria opera, a miglior 
comprensione  dell’enfasi  posta  sulla  centralità  del  battesimo  quale  primo  stadio  di  un 
intinerarium intellettuale e cristiano culminante nel riconoscimento dell’autorevolezza morale 
della sua opera di poesia non sembra del tutto peregrino ricordare come il battesimo avesse 
giocato un ruolo non secondario nella riflessione intorno ai requisiti necessari per accedere 
all’officium apostolico proprio in quel torno d’anni che sembrano il prepotente emergere della 
predicazione  laicale  ed ereticale  e  la  stesura dei  Canoni  del  Lateranense  IV, i  cui  toni  si 
trovano  efficacemente  compendiati,  e  negativo,  in  una  chiosa  polemica  di  Alessandro  di 
Nequam:
Os vero non tangitur baptizandi propter gloriam muneris et operis, id est officium operis 
predicationis, quia potestas predicandi non confertur in sacro fonte alicui. Baptismum enim 
commune sacramentum est eqe femine ut mai conveniens, tamquam circumcisione generalius. 
Femine autem non debet os tangi, quia ei officium predicandi non debet convenire. Unde nec 
os maris baptizandi tangi debet.99
D’altronde, Dante si guarda bene dal ricondurre al solo battesimo la legittimazione del 
proprio  operato  parenetico,  ritagliando  per  sé,  proprio  dalle  prime  terzine  del  XXV del 
Paradiso,  un  ben  preciso  cursus  honorum all’interno  del  quale  l’ingresso  nella  Fede  col 
battesimo a  poco varrebbe se non fosse riconfermato  dalla  sanzione  petrina  della  propria 
preparazione teologico-filosofica. Una binomio che sembra tradurre qui, quasi alla lettera, due 
delle stazioni essenziali della biografia di  san Domenico così com’è tratteggiata da Dante 
stesso nel XII canto del Paradiso:
Poi che le sponsalizie fuor compiute
al sacro fonte intra lui e la Fede,
u’ si dotar di mutüa salute,
98 Si ricordi, infatti, che il battesimo è, nella definizione di Tommaso d’Aquino,  «fidei sacramentum»:  «Duo 
etiam ponit pertinentia ad ultimam rem sacramenti, scilicet regenerationem, quae ad hoc pertinet quod per 
Baptismum homo inchoat novam vitam iustitiae; et illuminationem, quae pertinet specialiter ad fidem, per  
quam homo spiritualem vitam accipit,  secundum illud Habacuc II,  iustus autem ex fide vivit;  Baptismus 
autem est quaedam fidei protestatio. Unde dicitur fidei sacramentum» (III, q. 66, a. 1). Ma cfr., anche, III, q. 
68 a. 4 ad 3: «Ad tertium dicendum quod Baptismus est fidei sacramentum. Fides autem informis non sufficit  
ad salutem, nec ipsa est fundamentum, sed sola fides formata, quae per dilectionem operatur, ut Augustinus 
dicit, in libro de fide et operibus. Unde nec sacramentum Baptismi salutem conferre potest cum voluntate 
peccandi,  quae  fidei  formam excludit.  Non  autem  est  per  impressionem  characteris  baptismalis  aliquis 
disponendus ad gratiam, quandiu apparet in eo voluntas peccandi, quia, Deus neminem ad virtutem compellit, 
sicut Damascenus dicit».
99 Alessandro di Nequam, in Ps. 26, 1. Cfr., in questo senso e per la citazione, Ph. Buc,  «Vox Clamantis in  
deserto»? Pierre le Chantre et la prédication laïque, in «Revue Mabillon», LXV, n.s. 4 (1993), pp. 5-47, pp. 
19-20, che rileva come con Pietro il Cantore si affermi l’idea secondo cui «la mission humaine n’est pas 
nécessaire [pour prêcher] ou que la mission divine est commune, étant conférée à tous par le baptême» (p. 
19), che sarà oggetto di aspre critiche nei decenni successivi.
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[…]
Non per lo mondo, per cui mi s’affanna
di retro ad Ostïense e a Taddeo,
ma per amor de la verace manna
in picciol tempo gran dottor si feo;
tal che si mise a circuir la vigna
che tosto imbianca, se ʼl vignaio è reo.
E a la sedia che fu già benigna
piú a’ poveri giusti, non per lei,
ma per colui che siede, che traligna,
non dispensare o due o tre per sei,
non la fortuna di prima vacante,
non decimas, que sunt pauperum Dei,
addimandò, ma contro al mondo errante
licenza di combatter per lo seme
del qual ti fascian ventiquattro piante.
Poi, con dottrina e con volere insieme,
con l’officio apostolico si mosse
quasi torrente ch’alta vena preme;
[…]. (Par. XII, 61-63; 82-99)
È stato giustamente osservato come tanto il  tema del legame tra battesimo e fede,  quanto 
l’espressione  «fonte» per indicare il  battezzatoio ricorrano nella  Commedia unicamente in 
riferimento qui a Domenico e, all’inizio del XXV del  Paradiso, a Dante.100 Tuttavia, questa 
non  è  che  una  delle  numerose  analogie,  di  ordine  linguistico  e  concettuale,  che  sembra 
possibile  riscontrare  tra  il  panegirico  di  Domenico  non solo  con l’incipit del  canto  della 
Speranza,  ma anche con i canti  delle stelle Fisse in generale,  al  centro delle quali  sta,  in 
particolare, l’intero sistema transuntivo giocato sulle metafore, di origine evangelica, tratte dal 
mondo dell’agricoltura e della pastorizia che sembra ricondurre tanto il Domenico dantesco 
quanto  «li  scrittor  del  lo  Spirito  Santo» citati  da Dante nel  corso degli  esami  sulle  virtù 
teologali (Par. XXIX, 41) e, di riflesso, Dante stesso nell’alveo di un ben preciso magistero 
evangelico-apostolico.
Ma a rimbalzare da un canto agli altri è, su di un piano ancor più generale, la medesima 
struttura oppositiva piegata a enfatizzare la discrasia profetica dell’isolato giusto rispetto alla 
degenerazione  ecclesiastica  contemporanea.  Il  Domenico  dantesco,  infatti,  contrappone  la 
propria  vocazione  apostolica  alle  ansie  tutte  mondane  delle  gerarchie  ecclesiastiche,  così 
come, presentandosi quale erede di quegli stessi apostoli che lo stanno esaminando, Dante 
sembra opporre alla degenere predicazione di certi Mendicanti, ricondotta da Beatrice a un 
100 Cfr. G. Ledda, Osservazioni sul panegirico di san Domenico cit., p. 121-22, che non manca di rilevare come 
«l’espressione “sacro fonte”, usata a proposito di Domenico, si trovi anche nella tradizione agiografica, nel 
sintagma “ex sacro fonte”, naturalmente senza la metafora nuziale» che invece vi associa il Dante del XII del 
Paradiso (p. 122, n. 61). Cfr., a titolo puramente esemplificativo, Iacopo da Varazze, Legenda aurea, CIX: 
«Cuidam  etiam  matrone  que  ipsum  ex  sacro  fonte  levaverat  videbatur  quod  puer  Dominicus  stellam 
perfulgidam haberet in fronte que totum orbem illustrabat». Sull’importanza dei canti del Sole in relazione 
alle  cifre  profetiche  del  poema dantesco  cfr.  però  T.  Barolini,  La  «Commedia»  senza  Dio.  Dante  e  la  
creazione di una realtà virtuale (1992), Milano, Feltrinelli, 2003, pp. 293-98.
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eccesso di ansie terrene, l’azione parenetica del proprio poema. In quest’ottica non sembra 
affatto  casuale  che  l’autobiografia  ideale  tracciata  da  Dante  prima  di  quell’esame  sulla 
Speranza  nel  corso  del  quale  viene  a  definirsi  con  inedita  precisione  il  senso  della  sua 
missione profetica e l’agiografia dantesca di Domenico coincidano ben oltre il comune rilievo 
accordato al momento del battesimo in quanto ingresso nel dominio della Fede. Entrambi, 
infatti, perfezionano le acquisizioni cristiane dell’unzione battesimale guadagnandosi un’alta 
preparazione teologica, esplicitamente additata come requisito irrinunciabile alla conseguente 
opera di edificazione spirituale e intesa come presupposto necessario alla definitiva conferma 
della legittimità della missio apostolica ottenuta attraverso un esplicito mandatum: non pare, 
infatti,  peregrino accostare non solo  al  Domenico che  «per amor de la verace manna / in 
picciol  tempo  gran  dottor  si  feo»  (Par. XII,  84-85)  il  Dante  impegnato  a  rimarcare  il 
superamento dell’esame teologico appena sostenuto ricordando come «Pietro per lei [scil. per 
la Fede] sí mi girò la fronte» (Par. XXV, 12), ma anche la «licenza a combatter per lo seme / 
del qual ti fascian qui ventiquattro piante» (Par. XII, 95-96) richiesta e ottenuta da Domenico 
presso il papa e la duplice investitura profetica del pellegrino pronunciata, rispettivamente, da 
san Giacomo nello stesso XXV del  Paradiso e da san Pietro due canti dopo. A non voler 
cedere alla suggestiva possibilità di riconoscere un’ulteriore parallelismo tra la predicazione 
domenicana e la poesia dantesca nel fatto che a pronunciare l’ultima investitura profetica del 
poema non è solo un apostolo ma anche il primo a sedere su quel soglio pontificio da cui 
proviene  anche  il  mandatum di  Domenico,  occorre  rilevare  come  la  legittimazione 
dell’operazione dantesca provenga, saltando qualsiasi intermediario terreno, direttamente da 
Dio stesso, unico disegnatore del programma profetico assegnato a Dante, il che, però, lungi 
dall’allontanare Domenico dal novero degli antecedenti esemplari in grado di dar ulteriore 
ragione  dell’operazione  compiuta  da  Dante  con  la  Commedia,  non  fa  che  riecheggiare 
l’immagine di Domenico come colui «che Cristo /  elesse a l’orto suo per aiutarlo» come 
«messo e famigliar» (Par. XII, rispettivamente, 71-72 e 73), che, come è stato ben rilevato, 
costituisce il cento focale del panegirico dantesco di san Domenico.101 
Se, da un lato, non vi è dubbio che entrambe le ragioni allegate, in apertura del XXV del 
Paradiso, a conforto della speranza di ricevere un pubblico riconoscimento cittadino della 
101 Si deve a una recente lectura del canto di san Domenico di Giuseppe Ledda, infatti, il merito di aver posto 
l’accento sulla centralità nell’economia, semantica e strutturale, del canto di Domenico delle terzine relative 
alla presentazione e alla definizione del magistero domenicano: «“Domenico fu detto; e io ne parlo / sí come 
de l’agricola che Cristo / elesse a l’orto suo per aiutarlo. // Ben parve messo e famigliar di Cristo: / che ’l  
primo amor che ’n lui fu manifesto, / fu al primo consiglio che diè Cristo”» (Par. XII, 70-75). Cfr. G. Ledda, 
Osservazioni sul panegirico di san Domenico cit. p. 117. Ma cfr., anche, per un analogo tentativo di fare di 
queste terzine l’asse portante del canto L. Cicchitto,  Il canto di Dante a San Domenico, in  «Miscellanea 
francescana», XLVIII (1948), pp. 306-28.
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bontà poetica della propria opera parenetica siano per Dante funzionali a rimarcare la propria 
adeguatezza a  compiere l’impegnativo programma di  poesia  morale  intrinseco alla  natura 
stessa del suo «poema sacro», dall’altro non sembra casuale che i  versi  deputati  a questo 
difficile compito si sostanzino, oltre che dell’immagine della predicazione di Domenico così 
com’è descritta altrove nelle terzine stesse del poema, che in quest’ottica si configura quale 
ultimo anello della composita ma coerente serie di prestigiosi antecedenti biblici, classici e 
romanzi chiamati nel corso delle tre cantiche ad offrire un modello in riferimento al quale 
tagliare la propria immagine autoriale, anche dell’immagine, questa volta esterna al poema, 
del buon predicatore così com’è tratteggiata nelle sezioni relative ai requisiti minimi richiesti 
a chiunque voglia accedere all’officium predicationis non «finem vanae gloriae, vel cupiditatis 
terrenae» ma «ad salutem proximi»  delle stesse artes  praedicandi.  Dante  sembra,  infatti, 
assommare su di sé entrambi i requisiti fondamentali tra quelli richiesti a chiunque volesse 
accedere  all’officium  predicationis, ossia  accanto  alla  necessaria  purezza  dal  peccato 
guadagnata nel corso dell’iter penitenziale percorso da Dante personaggio lungo inferno e 
purgatorio e qui rimarcato dall’enfasi posta sul proprio battesimo, anche quella «plenitudinem 
illorum bonorum celestium» necessaria,  assieme ad  un’adeguata  preparazione  teologica  e 
dottrinale, affinché si possa assumere il ruolo di guida verso la salvezza eterna nei confronti di 
altre persone:
Circa primum notandum quod quidam interdum volunt esse praedicatores antequam plene 
sint a vitiis purgati, innitentes exemplo Isaiae, Is. 6, qui dixit Domino: Ecce ego, mitte me! Sed 
non attendunt quod praecedit de purificatione eius. Gregorius in Pastorali, part. I: Is qui mitti 
voluit,  prius  per  altaris  calculum  se  purgatum  vidit,  ne  non  purgatus  quisque  adire  sacra 
ministeria audeat.
Alii sunt qui si forte purgati sint, tamen nondum receperunt plenitudinem illorum bonorum 
celestium in  se,  necessaria  est  antequam aliis  infundant.  Bernardus:  Tantae  charitatis  sunt 
nonnulli per quos fluenta coelestia manant, ut ante effundere quam infundi velint. Quo conta 
dicit idem Serm. 18 super cant.: Si sapis, concham te exhibe, non canalem. Quae pene simul et 
recipit  et  refundit:  illa  dvero  donec  impleatur  expectat,  et  sic  quod superabundat  sine  suo 
damno communicat. Porro ista plenitudo, secundum Lucam, est plenitudo Spiritus Sancti; unde 
Act.  2:  Repleti  sunt  omnes  Spiritu  Sancto,  et  coeperunt  loqui.  Secundum Paulum vero  est 
plenitudo scientiae et dilectionis; unde Rom. 15: Plenis estis dilectione, repleti omni scientia, ita 
ut  possitis  alterum  monere.  Secundum  Bernardum  est  plenitudo  plurium  bonorum  magis 
expressorum; unde idem: Ecce quanta prius infundenda sunt, ut effundere audeamus. Primo 
quidem compunctio,  deinde  devotio,  tertio  poenitentiae  labor,  quarto  pietatis  opera,  quinto 
orationis studium, sexto contemplationis otium, septimo plenitudo dilectionis.102
Anche  al  di  là  del  possibile  legame  genetico  tra  il  dettato  dantesco  e  simili  posizioni 
mendicanti in materia di apostolato cristiano, appare in ogni caso evidente come nella duplice 
motivazione  addotta  nell’incipit del  XXV del  Paradiso convergano due  aspetti  dell’auto-
rappresentazione autoriale di Dante sparse lungo tutto il corso del poema. Infatti, se da un lato 
102 Umberto di Romans, De eruditione praedicatorum, III, xiv.
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appare quasi scontato rilevare come le numerose scene di investitura profetica, così come i 
diversi  tópoi e  stilemi  del  profetismo  cristiano  riferiti  tanto  al  Dante  storico  quanto  al 
personaggio-poeta della Commedia, siano funzionali, oltre che a inquadrare in un ben preciso 
orizzonte culturale l’operazione compiuta nel poema, anche a presentare Dante in qualità di 
autore degno e adatto a svolgere tale missio divina, dall’altro non sembra casuale che, nella 
Commedia, non si registrino investiture esplicite della missione parenetica affidata a Dante 
prima del compimento del percorso penitenziale di purgazione dai peccati commessi da Dante 
personaggio:  non  si  registrano,  infatti,  investiture  precedenti  all’imperativo  edenico  di 
Beatrice affinché Dante presti  attenzione alle vicende allegoriche del carro della Chiesa e 
«ritornato di là» ne scriva le sorti «in pro del mondo che mal vive» (Purg. XXXII, 103-05), 
che  succede  a  breve  distanza  all’ultimo  compimento  del  processo  penitenziale  di  Dante 
personaggio con l’immersione nel fiume Lete al grido del Salmo penitenziale «Asperges me», 
già liturgicamente adibito ad accompagnare il compimento della penitenza del peccatore.103
c. Immagini omiletiche della «Commedia»
In ogni caso, è soprattutto in quanto investito di una missione profetica che il Domenico 
dantesco può contrapporre la propria  vis ortodossa all’incapace corruzione delle  gerarchie 
103 Ps. 50, 9: «Aperges me hyssopo et mundabor; lavabis me, et super nivem dealbabor». Cfr. Purg. XXXI, 94-
105:  «Tratto m’avea nel fiume infin la gola, / e tirandosi me dietro sen giva / sovresso l’acqua lieve come 
scola. //Quando fui presso a la beata riva, / ʻAsperges meʼ sí dolcemente udissi, / che nol so rimembrar, non 
ch’io lo scriva. // La bella donna ne le braccia aprissi; / abbracciommi la testa e mi sommerse / ove convenne  
ch’io l’acqua inghiottissi. // Indi mi tolse, e bagnato m’offerse / dentro a la danza de le quattro belle; / e  
ciascuna del braccio mi coperse». Si tratta dell’inserimento di una citazione da un salmo che, come avverte la  
Chiavacci  Leonardi  sulla  scorta  degli  antichi  commentatori  danteschi,  «si  recitava nella  liturgia  della 
penitenza, quando il sacerdote spargeva l’acqua benedetta sul peccatore» (ad loc.). Ma cfr. anche, oltre ai più 
generali studi di J.C. Barnes, Liturgical schemes in Dante’s «Purgatorio», in Renaissance and other studies.  
Essays presented to Peter M. Brown, ed. by E.A. Millar, Glasgow, University of Glasgow, 1988, pp. 1-16; 
R.L.  Martinez,  «L’amoroso  canto»:  liturgy  and  vernacular  lyric  in  Dante’s  «Purgatorio»,  in  «Dante 
Studies», CXXVII (2009), pp. 93-127 e M. Treherne, Liturgical personhood. Creation, penitence, and praise  
in the «Commedia», in Dante’s «Commedia». Theology as poetry cit., pp. 131-160; F.M. Arcuri, «ʻAsperges  
meʼ sì dolcemente udissi». Il percorso liturgico di Dante alle origini dell’innocenza , Alessandria, Edizioni 
dell’Orso, 2008, pp. 69-154; G.B. Squarotti, «Purgatorio» XXX-XXXI. Una lettura, in Id.,  Novella fronda.  
Studi  danteschi,  introd.  e  cura  di  F.  Spera,  Napoli,  M. D’auria,  2008,  pp.  121-56;  E.  Ardissino,  Tempo 
liturgico e tempo storico nella «Commedia» di Dante, prefaz. di G. Mazzotta, Città del Vaticano, Libreria 
Editrice Vaticana, 2009, pp. 89-108 e, da ultimo, C. Crevenna, La dolcezza del canto tra memoria e oblio nel  
«Purgatorio» dantesco, in Ead., Stella forte. Studi danteschi, a cura di F. Spera, Napoli, M. D’Auria, 2010, 
pp. 107-29; mentre, sulla presenza dei Salmi nel Purgatorio, almeno, G.M. Veneziano, La citazione dei salmi  
e delle preghiere nel «Purgatorio» dantesco, in «E ’n guisa d’eco i detti e le parole». Studi in onore di  
Giorgio Barberi Squarotti, pres. di M. Guglielminetti, Alessandria, Edizioni dell’Orso, 2006, vol. III, pp. pp. 
1943-52; G. Ravasi, Dante esegeta del «salterio», in Dante e la fabbrica della «Commedia» cit., 127-33. Sul 
ruolo  del  Battesimo  nelle  trame  liturgiche  della  Commedia,  con  particolare  riferimento  al  ruolo 
metaforicamente battesimale dell’immersione di Dante personaggio nel Lete, cfr., almeno, anche F. Bucci, 
Memorie  battesimali  tra  «Inferno»  e  «Purgatorio»  alla  luce  di  tre  figure  veterotestamentarie ,  in  «La 
Cultura», XLIII/2 (2005), pp. 217-55.
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ecclesiastiche,  così  come  è proprio  in  quanto  inviato  da  Dio  a  compiere  una  missione 
parenetica di  stampo apostolico che Dante può legittimamente contrapporre alla  degenere 
predicazione  mendicante  la  propria  parola  poetica,  secondo  una  logica  compiutamente 
formulata in quella stessa epistola ai Cardinali non del tutto estranea neppure tra gli intertesti 
dell’agiografia  paradisiaca  di  Domenico,  se  è  vero che  l’«Ostïense» seguendo il  quale  si 
coltivano le ansie mondane rinnegate dal Domenico dantesco è da identificarsi in quell’Enrico 
di  Susa già  inserito,  col medesimo appellativo di «Ostiensem», tra le  auctoritates che gli 
ecclesiastici vanamente «declamant» trascurando i fiori della biblioteca patristica e teologica 
medievale, stando alle polemiche parole rivolte da Dante «Cardinalibus ytalicis», e  non del 
tutto estranea neppure a talune declinazioni della contrapposizione omiletica tra pastor bonus 
e mercenarius. 
Esemplare  in  quest’ottica  l’impalcatura  ideologica  che  sorregge  i  primi  capitoli  del 
secondo  libro  dell’Historia  hierosolimitana di  Giacomo  da  Vitry,  dedicati  appunto 
all’affermazione dei Mendicanti sullo sfondo della generale corruzione della società e della 
Chiesa occidentali. Un processo di  renovatio provvidenziale che trova proprio nella  missio 
apostolica affidata da Dio ai Mendicanti in opposizione al dilagare degli pseudopredicatores 
uno dei propri cardini essenziali: alla  negligentia prelatorum descritta nel quinto capitolo e 
alla degenerazione morale parigina del capitolo settimo si contrappone infatti, quasi a formare 
una coppia alternata di dittici, la predicazione salvifica di Pietro il Cantore e Folco di Neiully,  
esaltata nei capitoli sei e otto, e dei numerosi epigoni elencati nel nono capitolo. Allo stesso 
modo sembrerebbe possibile scorgere la medesima logica oppositiva che sorregge l’alternanza 
di  questi  capitoli  anche  nel  rapporto  a  distanza  tra  la  trattazione  de  pseudo  sive  falsis  
predicatoribus che chiude, col nono capitolo, questa prima sezione dell’Historia e la celebre 
apologia dei frati minori che suggella, tredici capitoli dopo, la rassegna degli ordini religiosi 
occidentali  che costituisce  il  centro focale,  strutturale  e  tematico  dell’opera,  ponendosi  al 
culmine di quel processo di  renovatio ecclesiastica annunciato nell’undicesimo capitolo, di 
modo  che  ai  prelati  che  vivono  «nocte  in  lupanari,  mane  in  altari»104 si  contrapponga 
recisamente l’«apostolicorum virorum ammiranda et imitanda religio» dei francescani, quasi a 
far convergere nel baricentro strutturale dell’intera opera proprio la netta contrapposizione tra 
la  corruzione  dei  moderni  pastori,  che  «mentiri  predicando  non  erubescunt  […] dicentes 
104 Giacomo da Vitry, Historia occidentalis, V: «Vix autem in diebus illis inveniebatur quiChristi vices doleret, 
licet ministros haberet infinitos, qui se murum opponeret pro domo domini, quem comederet zelus domus  
dei, qui caperet vulpeculas demolientes vineam domini. Filium enim dei rursum crucifigentes et  ostentui 
habentes, membra eius non solum per rapacitatem avaritie substantiis nudabant, sed per exemplum nequitie 
virtutibus spoliabant. Nocte in lupanari, mane in altari; filiam veneris nocte tangentes, filium virginis mane 
contrectantes. Filium dei conculcabant, et sanguinem testamenti pollutum ducebant».
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bonum malum et malum bonus, poentes tenebras lucem et lucem tenebras», e la predicazione 
ispirata da Dio dei Mendicanti, che Dio stesso «contra perditionis filium antichristum et eius 
prophanos discipulos […] in diebus novissimis suscitavit»:105 
Misit  et  ipse  [scil. hostis  antiquus]  in  mundum discipulos,  pseudopredicatores,  homines 
pestilentes et sceleratos, sathane caupones, aquam miscentes vino et verbum dei adulterantes,  
homines subdolos, operarios iniquitatis, nubes sine acqua que a ventis circumferuntur, arbores  
infructuosas, mortuas et eradicatas, fluctus feri maris despumantes confusiones suas, sydera  
errantia, quibus reservata est procella tenebrarum in eternum.
Hii  siquidem ministri  sathane,  transfigurantes  se  in  agelos  lucis,  posuerunt  in  celum os 
suum, lingua autem eorum transivit in terra. Non enim ex predicatione sua fructum animarum 
vel gloriam dei sed gloriam propriam querebant quidam ex eis. Aliii autem per predicationem 
suam non nisi dignantes venabantur et prebendas. Alii autem miserabiles homines, reliquas et  
philacteria  sua  secum circumferentes,  verbum dei  pretiosum venale  laicis  exponebant.  Vox 
eorum  quidem  vox  Iacob,  manus  autem  Esau  erant,  quas  ad  aliquibus  muneribus  non 
excutiebant, mirantes personas questus causa et oleo peccatoris multorum capita impinguantes, 
linientes parietem absque temperamento et consuentes puluillos sub omni cubito et facientes 
cervicalia  sub  capite  universe  etatis  ad  capiendas  animas,  interficientes  animas  que  non 
moriuntur et vivificanes animas que non vivebant propter pugillum ordei et fragmen panis. Si  
quis  autem  in  opre  eorum  quippiam  non  dedisset,  sanctificabant  super  eum  bellum, 
tribulentibus autem peccata remitti dicebant.
[…]
Ve autem eis qui hominibus placent; confusi sunt qoniam deus sprevit illos. Hii sunt qui, 
philacteria sua dilatantes et ut hominibus placeant amnia facientes, ad poliendum sermones 
unum multo tempore laborant, quaternos plurumos revolventes, ut finem suum consequantur,  
videlicet ut ab auditorubus commendentur.
Et  quoniam  dicit  apostolus,  quacumque  occasione  nomen  Christi  predicetur,  gaudeo  et 
gaudebo,  propter  predictos  lupos  ovium  velleribus  in  hypocrisim  vestitos,  veri  et  fideles 
ministri  Christi  pelles ovinas non abiciebant, sed in virtute spiritus sancti et in simplicitate 
columbina, cauti et prudentes sicut serpentes, pleni oculis ante et retro, cum incederent non  
revertebantur, neque ad posteriora seu temporalia suos oculos reflectebant. Christi bonus odor 
facti sunt, ex sinceritate sicur exz deo coram deo loquentes. Non secundum carnem militantes, 
arma enim militie eorum non carnalia, sed potentia deo ad destructionem munitiorum, consilia 
destruentes et  omnem altitudinem extollentem se adversus scientiam dei, et in captivitatem 
redigentes omnem intellectum in obsequium Christi per arma iustitue a dextris et a sinistris, 
instantes  opportune  importune,  et  ministerium  suum  honorificantes,  portantes  pacem  et 
illuminantes  patriam,  clagentes  tubis  et  ad  bellum  populum  animantes,  aurentes  semitas 
iniquitatum et multos ad scientiam veritatis et ad viam salutis reducentes.106
Di là dalla possibilità di rintracciare in questo brano ulteriori parallelismi con i versi danteschi 
contro i cattivi predicatori da assommare a quelli già noti dai confronti con i sermoni sinodali 
e con lo Specchio passavantiano, importa qui piuttosto rilevare come in questo caso alla topica 
105 Le  citazioni  sono tolte,  rispettivamente,  dai  capp.  XXXII  –  «Hic  est  fratrum minorum sanctus  ordo  et 
apostolicorum virorum ammiranda et imitanda religio, quos dominum contra perditionis filium antichristum 
et  eius  prophanos  discipulos  credimus  in  diebus  novissimis  suscitasse»  –  e  X –  «Hi  siquidem ministri 
sathane, trasfigurantes se in angelos lucis, posuerunt in celum os suum, lingua autem eorum transivit in terra. 
Non enim ex predicatione sua fructum animarum vel gloriam dei sed gloriam propriam querebant quidam ex 
eis. Alii autem per predicationem suam non nisi dignitates venabantur et prebendas. Alii autem miserabiles 
homines, reliquias et philacteria sua secum circumferentes, verbum dei pretiosum venale laicis exponebant. 
[…]. Non solum autem mentiri predicando non erubescunt, sed et falsas reliquias pro summis et pretiosis  
laicis simplicibus ostendunt, falso iurantes, et seipsos infinitis criminibus obligantes, ut simplices et incautos  
homines deciperent» – dell’Historia occidentalis.
106 Giacomo da Vitry, Historia occidentalis, cap. X. 
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relativa  alla  contrapposizione  tra  buoni  e  cattivi  predicatori  vulgata  sin  dagli  anni  del 
Lateranense  IV  sembri  intrecciarsi  il  riverbero  dell’originaria  dimensione  profetica  delle 
matrici  bibliche di questo genere di  discorsi.  Infatti,  qui,  così  come nell’Historia nel  suo 
complesso,  a  fronteggiarsi  non  sono  solo  due  modi  diametralmente  opposti  di  esercitare 
l’apostolato,  ma  anche,  e  soprattutto,  due missioni  profetiche  ispirate,  rispettivamente,  da 
Satana a maggiore corruzione morale del mondo e da Dio al fine di risollevare l’umanità dallo 
stato  di  miseria  spirituale  in  cui  versa,  riferendo  quindi  le  vicende  religiose  del  mondo 
occidentale ad uno scontro tra potenze celesti culminante nella definitiva consacrazione del 
carattere profetico e provvidenziale dell’avvento dei francescano in soccorso della cristianità. 
«Credo autem quod in opprobrium prelatorum, qui quasi canes sun muti non valentes latrare, 
Dominus per huiusmodi simplices et pauperes homines multas animas antem finem mundi 
vult  salvare»,  confessa  infatti  lo  stesso  Giacomo  in  un’importante  lettera  da  Genova,107 
facendo  leva  proprio  su  di  un’immagine  del  bestiario  di  origine  biblica,  quella  del  cane 
incapace  di  latrare,108 destinata  a  giocare  un  ruolo  tutt’altro  che  secondario  nella  vasta 
imagery generalmente  addotta  a  migliore  definizione  non  solo  dell’immagine  del  cattivo 
predicatore, ma anche, volta in bonam partem a significare la capacità del predicatore-cane di 
difendere il popolo-gregge dagli attacchi del lupo-eresia, assunta ad emblema del predicatore 
modello,  in  linea  del  resto  con  un’interpretazione  del  sogno  premonitore  della  madre  di 
Domenico,  in  cui  la  donna  si  vede  partoriente  di  un  cane  con  una  fiaccola  in  bocca, 
diffusissima proprio in quei sermoni per la festa del santo che spesso si traduco in veri e 
propri trattati esemplari in materia di esercizio apostolico.109
107 Giacomo da Vitry, Epistulae, I.
108 Cfr.,  ad  esempio,  Is.  56,  9-11:  «Omnes  bestiae  agri,  venite  ad  devorandum,  universae  bestiae  saltus. 
Speculatores  eius  caeci  omnes,  nescierunt  universi,  canes  muti  non  valentes  latrare,  videntes  vana, 
dormientes et  amantes somnia,  et canes impudentissimi nescierunt saturitatem, ipsi  pastores ignoraverunt 
intellegentiam, omnes  in  viam suam declinaverunt,  unusquisque ad  avaritiam suam, a  summo usque ad  
novissimum».
109 Si tratta del già citato sermone in onore di Domenico sul thema «Qui elucidant me, vitam eternam habebunt» 
(Ecli. 24, 31): «Per canem in sacra Scriptura intelligitur predicator sive prelatus qui debet custodire gregem 
dominicum a demonibus et hereticis ne ad eis devorentur per peccatum mortale vel per hereticam pravitatem, 
sicut canis custodit a lupis gregem precorum, unde Is. IX:  Canes muti non valentes latrare. Sic vocantur 
prelati er predicatores non valentes predicare propter duo, scilicet ignorantia Scripturarum et conscientie sue 
remorsum, ne, si predicare attentaret, dicetur et prout dicitur in Psalmo:  Peccatori autem dixit Dominus:  
quare tu enarras iusticias meas et assumis testamentum meum, etc. , et quare predicas non furandum, furaris, 
non mechandum, mecharis, Rom. II f.». Ma cfr. anche il sermone per la festa di Domenico sul thema «Vos 
estis lux mundi» (Mt. 5, 14): «Et vere fuit canis Beatus Dominicus ad gregis dominici custodiam deputatos, 
ut suo latrato, idest predicatione, arceret lupos, idest ereticos, ne gregem Domini, idest fideles, laniarent et ut  
laniatos,  ides  heresi  corruptos,  lingua sua  medicinali,  idest  suavi  predicatione,  lingendo resanaret».  Una 
simile  interpretazione  apostolica  del  cane,  che  assume  la  fisionomia  di  una  peculiare  declinazione  da 
bestiario del motivo del pastor bonus, trova le proprie radici nell’esegesi patristica di un Gregorio Magno – 
Moralia in Iob, XX, 6, 15: «Quis est grex sanctae ecclesiae, nisi multitudo fidelium? Vel qui alii hujus gregis  
canis vocantur, custodes exstiterunt? Qui dum pro Domino diurinis noctisque vigiliis intenti clamaverunt,  
magnos, ut ita dixerim, latratus praedicationis dederunt. Nonnulli quippe ad idolorum cultibus revocati, facti 
sunti praedicatores Dei. Lingua ergo canum Ecclesiae ex inimici prodit, quia conversos gentiles Dominus 
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Anche in questo caso, si tratta però di temi e motivi che in ultima analisi rimontano a 
questioni frequentemente dibattute in anni prossimi al Lateranense IV, verso i quali tendono, 
ad  esempio,  alcune  linee  dell’esegesi  di  Pietro  il  Cantore,  maestro  di  Giacomo da  Vitry, 
impegnate  a  mettere  a  fronte  una  secolarizzazione  ecclesiastica  a  tal  punto  profonda  da 
compromettere  l’efficacia  della  predicazione  dei  prelati  –  «Reliquit  idriam  suam  scilicet 
cupiditatem et currit evangelizare. Hic discant evangelizaturi prius deponere curam et honus 
seculi,  quomodo  igitur  eligunt  evangelizaturi  habentes  villas,  oppida  et  milites  ducere  in 
expeditionem et  infinita  negotia  seculi  super  temporalibus  regendis?»  –110 da  un  lato  em 
dall’altro, la lunga serie di inviti alla predicazione sparsi tanto nel Vecchio quanto nel Nuovo 
Testamento, sollevando la spinosa questione circa «Numquid hoc preceptum est? […] Utrum 
est  hoc  delictum Romanme ecclesie,  an  singulorum ad hoc  idoneum?».111 Com’è  noto  la 
risposta di Pietro, destinata a influenzare notevolmente l’atteggiamento delle alte gerarchie 
ecclesiastiche  di  fronte  all’affermazione  dei  Mendicanti,  mira  soprattutto  a  valorizzare 
l’apporto  extra-ecclesiastico  della  predicazione  dei  laici,  ponendosi  in  diretta 
contrapposizione con pensatori quali Alano di Lilla e Bernardo de Fontcaude a formare le due 
anime contrastanti di un dibattito, quello sulla liceità di una predicazione laicale, destinato a 
impegnare  per  secoli  la  riflessione  ecclesiastica.112 Tuttavia,  piuttosto  che  soffermarsi  su 
etiam praedicatores facit» – e risulta costruita confidando in una serie di proprietates ben attestate sin dalla 
Bibbia, a cominciare dalla lingua medicamentosa dei cani della parabola del ricco Epulone: «Quidam autem 
pauper nomine Lazarus iacebat ad ianuam eius ulceribus plenus et cupiens saturari de his, quae cadebant de 
mensa  divitis;  sed  et  canes  veniebant  et  lingebant  ulcera  eius»  (Lc.  16,  21).  Ad  ogni  modo,  cfr.  M.P. 
Ciccarese, Cane, in Animali simbolici cit., vol. I, pp. 239-61.
110 Pietro il Cantore, Super unum ex quattuor, in Io. 4, 28. 
111 Pietro il Cantore, in Ps. 104, 1: «Confitemini Domino et invocate nomen eius, annuntiate inter gentes opera 
eius» (cit. in Ph. Buc, «Vox clamantis in deserto»? cit.). 
112 Sulla questione cfr.,  in  particolare,  Ph. Buc,  «Vox clamantis  in deserto»? cit.  Almeno sino a che l’etica 
matrimoniale dei predicatori rinascimentali non pose l’accento sulla necessità per coloro che assistono alla 
predicazione di ripetere a beneficio dei propri familiari e conoscenti il contenuto del sermone continuando da 
laici e privati cittadini l’opera di edificazione spirituale promossa dal pulpito – cfr., ad esempio, Bernardino 
da Siena,  Prediche volgari sul Campo di Siena 1427, pr. IV, 58-60: «Siconda è conferire; e questo sia più 
delle donne: a casa vostra conferire colle vostre figliuole; conferire col tuo marito; conferire colla tua madre 
vecchiarella e inferma, che non può venire a udire. […]. Elli fa come quando tu hai pieno il sacco, e tu lo’ lo  
rinsacchi perché ve ne capi più: così insacca la parola di Dio. O, e tu donna, non farai così già alla tua 
figliuola, la quale la tieni in zambra! […]. E però ognun di voi conforto che il diciate l’uno all’altro, il martio 
alla sua moglie, l’uno buttigaio all’altro, l’una vicina all’altra […]» –, si è infatti dibattuto a lungo sulla  
liceità di una forma di predicazione laicale, talvolta giudicata necessario corollario a quella ufficiale praticata 
dai frati – Tommaso di Chobham, ad esempio, invita esplicitamente le donne a farsi «predicatrices virorum 
suorum»  (Summa  confessorum,  p.  375)  –  talaltra,  forse  per  timore  di  derive  eterodosse  ed  eretiche, 
caldamente sconsigliata in favore della valorizzazione esclusiva della predicazione ufficiale della Chiesa: cfr., 
ad esempio,  Giordano da Pisa,  Quaresimale fiorentino 1305-1306, pr. XXVIII: «Grande pericolo ad avere 
l’uomo ad  ammaestrare  altrui!  Ma sommo si  è  ad  ammaestrare  nella  Scrittura  Santa,  nelle  pìstole,  ne’ 
vangeli, perciò s’apartiene la salute e la perdizione. Sono molti matti, calzolaiuoli, pillicciaiuoli, e vorrassi  
fare disponitore de la Scrittura Santa. Grande ardimento è, troppo è grave offendimento il loro! E se questo è 
negli uomini, sì è nelle femmine maggiormente, però che lle femine sono troppo più di lungi che ll’uomo da  
le Scritture e da la lettera; e trovansi di quelle che ssi ne fanno sponitori de la pìstola e del vangelio. Grande è  
la follia loro, troppo è la loro scipidezza; fanno contra ʼl comandamento di Sam-Paolo, che dice: “Stea la 
femina ne la chiesa, non sia ardita di favellare o d’interpretare parola di Santa Scrittura”. Sì che alle femine è  
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alcuni aspetti di questo genere di discorsi pur interessanti in ottica dantesca, quale ad esempio 
il recupero in seno a posizioni più ortodosse della medesima centralità assegnata dai Valdesi 
prima e da Dante poi al  Constitutum Costantinii nel processo di degenerazione della Chiesa 
cristiana113 oppure l’importanza di una legittimazione teologica e canonica della predicazione 
laicale a fronte della pretesa del laico Dante di porre la propria opera in concorrenza con la 
coeva  omiletica  mendicante,114 in  questa  sede  importano  maggiormente  gli  sviluppi  del 
problema dell’idoneitas del predicatore, ossia i requisiti richiesti ai singulis di cui parla Pietro 
il  Cantore affinché sia  loro riconosciuto il diritto  di  affiancare la  pastorale  laica a quella 
ecclesiastica dei prelati.
In  questione  è  innanzi  tutto  il  problema  paolino  del  mandatum  praedicandi,  della 
necessità di una investitura ufficiale per potersi fare, anche da laico, apostolo delle proprie 
genti.  «Quomodo vero predicabunt nisi  mittantur» si  chiede infatti  Paolo nell’Epistula ad 
Romanos,115 ponendo una questione che assumerà capitale importanza nella definizione, prima 
ancora che  degli  attributi  specifici  richiesti  a  chiunque voglia  legittimamente  esercitare  il 
preceptum apostolico,  della  legittimità  stessa  della  predicazione,  anche  laicale,  risolta  dal 
Cantore  facendo  ricorso  alla  nozione  di  predicatio  charitativa,  controcanto  privato  e 
tolto in tutto e per tutto, salvo ce l’udire, onde vuole che odano, ma tacciano».
113 Si  osservi,  seppur di sfuggita, come già per Pietro il  Cantore la corruzione delle gerarchie ecclesiastiche 
venga esplicitamente ricondotta a un’avarizia originata dalla donazione di Costantino – «Tempore Silvestri 
ecclesia recepit  villas et  rusticos et  ita lites, multumque diminuita est  perfectio primitiva»,  annota infatti 
Pietro il Cantore a margine di Mt. 19, 29: «Et omnis, qui reliquerit domum vel fratres aut sorores aut patrem 
aut matrem aut uxorem aut filios aut agros propter nomen meum, centuplum accipiet  et  vitam aeternam 
possidebit» e, stimolato da Mt. 13, 24, «Aliam parabolam proposuit illis dicens: Simile factum est regnum 
caelorum homini qui seminavit bonum semen in agro suo», lo stesso Pietro rincara la dose osservando come 
la Chiesa fu perfetta «usque ad tempus Silvestri quo facta est ecclesia maior dignitate et divitiis sed minor  
religione», riconducendo alla donazione costantiniana la contaminazione della Chiesa con quell’avidità di 
beni terreni giudicata anche nel brano citato  supra a testo come uno dei più pesanti ostacoli all’efficace 
esercizio dell’apostolato (Super unum ex quattuor, in Io. 4, 28, cit. in Ph. Buc, «Vox clamantis in deserto»? 
cit.) –, esattamente come fa Dante in quel XIX canto dell’Inferno che segna l’inizio, nella Commedia, della 
polemica rivolta alla  degenerazione dei  costumi ecclesiastici  contemporanei:  «“Fatto v’avete dio d’oro e 
d’argento; / e che altro è da voi a l’idolatre, / se non ch’elli uno, e voi ne orate cento? // Ahi, Costantin, di  
quanto mal fu matre, / non la tua conversion, ma quella dote / che da te prese il primo ricco patre!» (vv. 112-
17). Cfr. K.V. Selge, Die Ersten Waldenser mit edition des Liber antiheresis des Durandus von Osca, Berlin, 
Walter de Gruyter, 1967, vol. I, p. 187, n. 184; Ph. Buc,  «Vox clamantis in deserto»? cit., pp. 32-33 e, per 
Dante, almeno, B. Nardi, La «Donatio Constantini» e Dante, in Id., Nel mondo di Dante, Roma, Edizioni di 
Storia e Letteratura, 1944, pp. 109-59 e S. Cristaldi, Dante di fronte al gioachimismo. I. Dalla «Vita Nova»  
alla «Monarchia», Caltanissetta-Roma, Sciascia, 2000, pp. 223-392. 
114 Pur sulla base di altri documenti, inerenti piuttosto all’avvento del laicato sulla scena della vita religiosa 
basso-medievale nelle forme della confraternita e del terz’ordine, già Peter Hawkins, infatti, osservava come 
la rinnovata fiducia accordata da certe branche della cultura mendicante per il ruolo attivo del laicato nella  
vita spirituale dei fedeli potesse aver agito sulla concezione del programma parenetico della  Commedia da 
parte del laico Dante. Cfr. The Scriptural Self cit., pp. 24-30.
115 Rm. 10,  13-16:  «“Omnis  enim  quicumque  invocaverit  nomen  Domini,  salvus  erit”.  Quomodo  ergo 
invocabunt in quem non crediderunt? Aut quomodo credent ei quem non audierunt? Quomodo autem audient 
sine  praedicante?  Quomodo vero  praedicabunt  nisi  mittantur?  sicut  scriptum est:  “Quam speciosi  pedes 
evangelizantium bona!”.  Sed non omnes oboediunt  evangelio;  Isaias  enim dicit:  “Domine,  quis  credidit  
auditui nostro?”». 
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volontaristico della  predicatio officiosa esercitata su ordine ecclesiastico dai prelati e quindi 
estraneo al mandatum terreno della Chiesa e bisognoso quindi di una differente investitura per 
essere esercitato.116 All’investitura ecclesiastica dei prelati  si contrappone, infatti,  in questi 
casi  quella  divina  del  predicatore  laico  che,  sul  modello  dell’Equizio  gregoriano,  risulta 
«missus a deo, non ad hominibus»:117
Quidam  vero  Felix  nomine,  Nursinae  provinciae  nobilis,  pater  huius  Castorii  qui  nunc 
nobiscum  in  Romana  urbe  demoratur,  cum  eundem  venerabilem  virum  Equitium  sacrum 
ordinem non habere conspiceret et per singula loca discurrere atque studiose praedicare, eum 
quadam die familiaritatis ausu adiit, dicens: «Qui sacrum ordinem non habes atque a Romano 
pontifice,  sub  quo  degis,  praedicationis  licentiam  non  accepisti,  praedicare  quomodo 
praesumis?».  Qua eius inquisitione conpulsus,  vir  sanctus indicavit  praedicationis  licentiam 
quaiter accepit, dicens:  «Es quae mihi loqueris, ego quoque mecum ipse pertracto. Sed nocte 
quadam  speciosus  mihi  per  visionem  iuvenis  adstitit,  atque  in  lingua  mea  medicinalem 
ferramentum, id est flebotomum, posuit, dicens: “Ecce posui verba mea in ore tuo. Egredere ad 
praedicandum”. Atque ex illo die, etiam cum voluero, de Deo tacere non possum».118
«Sufficit  si  quis  mittitur  a  Spiritu  sancto,  licet  non  ad  homine,  nec  aliqua  auctoritate», 
conclude infatti il Cantore a margine dell’interrogativo paolino,119 offrendo a sostegno una 
definizione della predicazione come «opus elemosinarium», debitrice ancora una volta della 
teologia  gregoriana,120 che  riconferma nella  sostanza  il  carattere  profetico  e  ispirato  della 
missio apostolica  implicitamente  equiparandola,  in  questo  modo,  al  profetismo  vetero-
testamentario, sull’onda dell’eco delle investiture di Isaia – «Posui verba mea in ore tuo et in 
umbra manus meae protexi te, ut plantes caelos et fundes terram et dicas ad Sion: Populus 
meus es tu» –121 e di Geremia – «Et misit Dominus manum suam et tetigit os meum et dixit 
Dominus ad me: Ecce dedi verba mea in ore tuo […]» –122 nella visione notturna di Equizio 
116 Le efficaci espressioni latine sono tolte dal  Verbum abbreviatum di Pietro il Cantore, in cui si distinguono 
diversi  tipi  di  predicazione  «alia  officiosa ur  cum quis  de officio predicat;  alia  charitativa ut  cum quis,  
privatus scilicet, ex charitate et non de officio predicat» (VII). 
117 L’espressione è utilizzata da Pietro il  Cantore a  commento di  Io.  1,  6:  «Fuit  homo missus a  Deo [scil. 
Giovanni Battista], non ad hominibus. […]. Nota quia quidam mittuntur tantum a deo ut apostolus, qui non 
ad hominibus neque per hominem sed per Iesum Christum electum est, edoctus, et missus predicare; quidam 
mttuntur ad hominibus, et hec missio a deo est, si electio talium canonice et rite celebrata fuerit » (cit. in Ph. 
Buc, «Vox clamantis in deserto»? cit.).
118 Gregorio Magno, Dialogi, I, iv, 8. 
119 Pietro  il  Cantore,  in  Rm.  10,  13-16:  «Similiter  credo  quod  quilibet  predicare  bedet  si  fratrem  viderit 
delinquentem, sed non in ecclesia nisi cum permissione episcopi vel sacerdotis. Sufficit si quis mittitur a  
Spiritu sancto, licet non ab homine. Nunquid dabo elemosinam pauperi nisi missus? Predicare autem opus 
elemosinarium est, quasi, multis predicatum est evangelium» (cit. in Ph. Buc,  «Vox clamantis in deserto»? 
cit.).
120 Pietro sembra qui riecheggiare la nozione di verbum elemosynarium, formulata da Gregorio Magno proprio 
in  un passo di  centrale  importanza per  le future distinzioni tra  diversi  tipi  di  predicazione: «Et  fortasse 
panem, ut indigenti eleemosynam porrigat, non habet; sed majus est quod tribuere valeat, qui linguam habet. 
Plus enim est verbi pabulo victuram in perpetuum mentem reficere, quam ventrem moriturae carnis terreno 
pane satiare. Nolite ergo, fratres, proximinis vestris helemosynam verbi subtrahere. Mecum vos admoneo, ut 
ab otioso sermone parcamus, inutiliter loqui declinemus» (Homiliae in Evangelia, I, vi, 6).
121 Is. 51, 16.
122 Ir. 1, 9.
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dei Dialogi.
Tuttavia, le potenziali derive anarchiche di un simile impulso profetico alla predicazione 
trovano  accoglienza  tra  le  pieghe normative  della  teologia  canonica  basso-medievale  alla 
condizione  che  non  tutto  l’ampio  spettro  di  predicabilia riservato  ai  prelati  possa  essere 
percorso da questo particolare tipo di predicatori non inquadrati nelle gerarchie ecclesiastiche. 
In accordo con una distinzione tra gli officia della predicazione già compiutamente formulata 
sin nel Decretum Gratiani e destinata a penetrare, attraverso l’approdo del rinnovato interesse 
per la questione tra XII e XIII secolo nella distinzione tra  exhortatio e  predicatio sotto il 
pontificato  di  Innocenzo  III,123 sin  nella  logica  tassonomica  delle  artes  praedicandi più 
sistematiche  e  complete,  infatti,  esiste  una  profonda  differenza  tra  la  «scientia docendi» 
riservata ai prelati e coincidente con il senso più intimo della  predicatio ecclesiastica da un 
lato  e  la  più  semplice  e  generica  esortazione  morale  praticabile  anche  da  un  laicato 
divinamente ispirato.124 «Est enim multiplex predicatio», sentenzia infatti lo stesso Cantore 
dalle  pagine  del  Verbum  abbreviatum,  «scilicet:  eruditionis,  correctionis,  exhortationis, 
excitationis,  consolationis,  et  sustentationis  beneficii»,125 tradendo  una  sensibilità  per  le 
differenti articolazioni della pastorale cristiana comune a tanta parte della riflessione due e 
trecentesca sull’ars predicandi,  particolarmente attenta alla corretta partizione degli  officia 
omiletici  anche  al  di  là  del  problema,  sostanzialmente  risolto  nei  canoni  10  e  21  del 
Laternanse IV, dei confini tra predicazione laicale ed ecclesiastica.126 
123 Efficacemente  anticipata  in  una  lapidaria  sentenza  di  Pietro  il  Cantore:  «Hortari  omnes  possunt  […]; 
peredicare vero, ad hoc electi et ordinati» (in Lc. 9, 60, cit. in Ph. Buc, «Vox clamantis in deserto»? cit.). Si 
tratta di posizioni sostanzialmente ispirare alla distinzione paolina tra  docere ed  exhortare:  «Sicut enim in 
uno corpore  multa membra habemus,  omnia  autem membra  non eundem actum habent;  ita  multi  unum 
corpus sumus in Christo, singuli autem alter alterius membra; habentes autem donationes secundum gratiam, 
quae data est nobis, differentes: sive prophetiam secundum rationem fidei, sive ministerium in ministrando, 
sive qui docet in doctrina, qui exhortatur in exhortando, qui tribuit in simplicitate, qui praeest in sollicitudine, 
qui miseretur in hilaritate» (Rm. 12, 4-8). Cfr., oltre al già citato Ph. Buc, «Vox clamantis in deserto»? cit., 
pp. 16-24 e 28-34, almeno anche, H. Grundmann, Movimenti religiosi del Medioevo (1935 e 1961), Bologna, 
Il  Mulino,  1974,  passim  e  R.  Zarfaß,  Der  Streit  um  die  Laienpredigt.  Eine  pastoralgeschichtliche  
Untersuchung zum Verständnis des Predigtamtes und zu seiner Entwicklung im 12. und 13. Jahrhundert , 
Freiburg-Basel-Wien, Herder, 1974.
124 Cfr. Pietro il Cantore, in Rm. 12, 4-8:  «Ostendens quod deus dona scientie distrubuit, quia multa membra 
sunt in uno corpore et diversa habent officia. Similiter homines qui sun unum corpus christi et ecclesie; alii  
quidem habent scientiam predicandi, alli exhortandi, alii prophetandi, et huiusmodi, quasi merito deus dona 
scientie divisit» (cit. in Ph. Buc, «Vox clamantis in deserto»? cit.).
125 Verbum abbreviatum,  VI:  «Est  enim multiplex predicatio:  scilicet: eruditionis,  correctionis,  exhortationis, 
excitationis, consolationis, et sustentationis beneficii». 
126 Cfr., ad esempio, il seguente passaggio del canone 10 (De prædicatoribus instituendis): «Unde cum sæpe 
contingat quod episcopi propter occupationes multiplices vel invaletudines corporales aut hostiles incursus 
seu occasiones alias  ne dicamus defectum scientiæ quod in eis  est  reprobandum omnino nec  de cætero 
tolerandum per  se  ipsos  non sufficiunt  ministrare  populo  Verbum Dei  maxime  per  amplas  dioeceses  et 
diffusas generali constitutione sancimus ut episcopi viros idoneos ad sanctæ prædicationis officium salubriter  
exequendum assumant potentes in opere et sermone qui plebes sibi commissas vice ipsorum cum per se idem 
nequiverint sollicite visitantes eas verbo ædificent et exemplo».
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Per Ambrogio Sansedoni, ad esempio, se, su di un piano più generale, la predicazione 
viene a coincidere con l’«expositio Scripturarum» e dunque con la capacità dei «doctores et 
predicatores» di esporre e chiarire all’uditorio i passi più oscuri della Bibbia – «unde doctores 
et predicatores que a te non intelligunt tibi exponunt, et quod obscurum faciunt tibi apertum» 
–, più nello specifico la predicazione rivolta all’incolto laicato deve assumere i toni più diretti  
del conforto a perseguire un’ideale rettitudine morale e della sferzante reprimenda dei vizi che 
ostacolano il raggiungimento di un simile obbiettivo: «Sicut bestie per exortationem vocis 
melius gradiuntur et confortantur et leves passus melius transeunt, ita debet fieri istis ridibus, 
qui alia alta et obscura capere non possunt».127 In questo modo, la generica distinzione tra 
esegesi ed esortazione morale si precisa grazie all’ulteriore suddivisione della seconda nei due 
momenti,  distinti  ma  complementari,  dell’exortatio e  della  confortatio,  a  comporre  una 
complementarietà di differenti strumenti in vista di un medesimo fine morale che pare, del 
resto,  trovare  legittimazione  sin  dalle  scaturigini  bibliche  della  tradizione  apostolica, 
nell’esplicita formulazione in merito posta a margine della distinzione paolina tra glossolalia 
e prophetia – «Nam qui prophetat, hominibus loquitur ad aedificationem et exhoratationem et 
consolationem» –,128 che a sua volta sembra riecheggiare l’espressione posta in apertura delle 
trame profetiche del libro di Geremia, esplicitamente chiamato da Dio a una duplice azione 
verbale del tutto analoga a quella che Dante rivendica alla poesia del suo poema, quasi a 
rimarcare anche in questo riguardo la complementarietà già biblica tra profeti ebrei e apostoli 
cristiani:
Et misit Dominus manum suam et tetigit os meum et dixit Dominus ad me: Ecce dedi verba  
mea in ore tuo; ecce constitui te hodie super gentes et super regna, ut evellas et destuas et  
disperdas et dissipes et aedifices et plantes.129
La sequenza di sei verbi chiamati qui a esprimere l’imperativo divino per Geremia a farsi  
profeta del suo popolo si articola, infatti, attorno a due gruppi sinonimici, ciascuno dei quali 
127 Le citazioni sono tolte dal ms. Siena, Biblioteca Comunale, T. IV 7, 21v (si è fatto ricorso alla trascrizione del 
sermone in C. Delcorno,  La predicazione volgare in Italia [sec. XIII-XV]. Teoria, produzione, recezione, 
«Revue Mabillon», n.s. 4, t. 65 [1993], pp. 83-107). Si osservi, seppur di sfuggita, che proprio in questo 
contesto, Sansedoni non manca di rimarcare il carattere profetico dell’apostolato dei Mendicanti, pur sulla  
scorta dell’equivalenza tra profezia ed esegesi biblica:  «alius modo prophetie est expositio Scripturarum». 
Sul Sansedoni cfr., almeno, Th.  Käppeli,  Le prediche del B. Ambrogio Sansedoni da Siena, in  «Archivum 
Fratrum  Praedicatorum»,  XXXVIII  (1968),  pp.  5-12  e  G.  Varanini,  Ambrogio  Sansedoni  fondatore  dei  
laudesi di Siena, in Id., Lingua e letteratura italiana dei primi secoli, a cura di L. Banfi et al., Pisa, Giardini, 
1994, pp. 185-98.
128 Cfr.  1  Cor.  14,  1-4:  «Sectamini  caritatem,  aemulamini  spiritalia,  magis  autem ut  prophetetis.  Qui  enim 
loquitur lingua non hominibus loquitur, sed Deo; nemo enim audit, spiritu autem loquitur mysteria. Nam qui 
prophetat,  hominibus  loquitur  ad  aedificationem  et  exhortationem  et  consolationes.  Qui  loquitur  lingua 
semetipsum aedificat; qui autem prophetat, ecclesiam Dei aedificat».
129 Ir. 1, 9-10. Sul modello geremiano nella  Commedia rimane fondamentale R. Jacoff,  Dante, Geremia e la  
problematica profetica  cit., che presta, pur per altri versi, particolare attenzione proprio al ruolo del libro 
biblico di Geremia nella definizione della polemica anti-ecclesiastica nel Paradiso.
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in  grado  di  accerchiare  e  meglio  definire  grazie  alla  reiterazione  del  medesimo  assunto 
semantico, il  senso della  vocatio divina geremiana, divisa tra l’impegno a trasmettere agli 
uomini  l’ira  e  l’imminente  punizione  divina  –  «[...]  ut  evellas  et  destuas  et  disperdas  et 
dissipes [...]» – da un lato e l’annuncio di una possibile remissione – «[...] et aedifices et 
plantes»  –  dall’altro,  analogamente  alla  duplice  e  complementare  missio di  tutti  i  buoni 
profeti, nelle parole dei quali la pars destruens della repressione dei costumi deviati e la pars 
constuens dell’esortazione  a  una  retta  condotta  traggono  senso,  stando  sempre  alla 
formulazione  geremiana,  unicamente  nell’ottica  della  conversione  dei  costumi  e  delle 
condotte che consegue alla distruzione delle cattive inclinazioni ed è premessa necessaria al 
percorso di correzione, configurandosi quale perno centrale di qualsivoglia discorso profetico:
Et misit Dominus ad vos  omnes servos suos prophetas consurgens diluculo mittensque, et 
non audisti neque inclinastis aures vestras ut audiretis, cum diceret: Revertimini unusquisque a  
via sua mala et a pessimis cogitationibus vestris et habitabitis in  terra, quam dedit Dominus 
vobis et patribus vestris a saeculo et  usque in saeculum, et  nolite ire post  deos alienos,  ut 
serviatis  eis  adoretisque  eos,  neque  me  ad  iracundiam  provocetis  in  operibus  manuum 
vestrarum,  et  non  adfligam vos.  Et  non  audistis  me,  dicit  Dominus,  ut  me  ad  iracundiam 
provocaretis in operibus manuum vestrarum in malum vestrum.130
Si  tratta  di  un  modello  prontamente  recepito  da  quelle  stesse  artes  praedicandi  che 
guardavano proprio al  sermo biblico e in particolare al magistero profetico e apostolico nel 
dar  forma  alla  propria  peculiare  declinazione  della  rhetorica  sacra.  Ai  diversi  genera 
predicationum dedica, infatti, un’intera sezione della sua ars Tommaso di Chobham, passando 
in rassegna non solo i differenti tipi di predicazione, ma anche vari criteri e auctoritates sulla 
base dei quali è possibile articolare l’officium apostolico. Alle sei  species che si ricavano a 
partire da un versetto del Salmo 72 – «Mihi autem adhaerere Deo // bonum est, / ponere in 
Domino Deo spem meam, / ut adnuntiem omnes praedicationes // tuas in portis filiae Sion» 
–131 si affianca, infatti, proprio la più agile suddivisione binaria presupposta alla  vocatio di 
Geremia a essere «prophetam in gentibus»:132
Restat ut dicamus quot sint genera predicationum. Sunt autem quinque, sicut legitur super 
hunc locum Psalmi: ut annuntiem omnes predicationes tuas. Prima ad instructionem nesciorum. 
Secunda ad consolationem miserorum. Tertia ad excitationem bonorum. Sexta pessima est et  
periculosa tam predicanti quam audienti,  si  fuerit  predicationi male consentiens,  que est ad 
voluptatem aurium prurientium, non ad aedificationem mentium.
[…]
Videtur tamen quod Ieremias alio modo distinxerit genera predicationum ubi dicitur:  ecce 
constitui te hodie super gentes et super regna ut evellas et destuas et disperdas et dissipes et  
edifices et plantes. Duobus enim modis predicatur: ad extirpanda vitia et ad inserenda virtutes.  
Primo autem premittit  de extirpatione vitiorum, et postea subiungit  de plantatione virtutum 
130 Ir. 25, 4-7. 
131 Ps. 72, 28.
132 Ir. 1, 4.
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quia: sincerum nisi vas, quodcumque infundis acescit. Semper enim prius sunt nociva et postea 
semper seminanda salubria.133
Dalla  meditazione  omiletica  delle  precise  indicazioni  profetico-apostoliche  della  Bibbia 
emergerebbe, dunque, un ideale di predicazione profondamente diverso, anche se intimamente 
concordante,  dall’expostitio  Scripturarum  entro  cui  si  risolve  il  senso  della  predicazione 
sacerdotale  ed  ecclesiastica,  particolarmente  raccomandato  a  quei  «simplices  sacerdotes» 
sprovvisti  di  un’adeguata  attrezzatura  teologica  e  «cuilibet  bono  viro»  desideroso  di 
prodigarsi  anche  al  di  fuori  dei  canali  istituzionali  dell’educazione  cristiana  a  beneficio 
morale del prossimo ma non del tutto esclusa dal rango più canonico dei predicabilia basso-
medievali.134 Si tratta di una predicazione tesa a correggere i costumi morali degli uomini 
attraverso un’exhortatio che  spesso viene a coincidere con una duplice azione di conforto 
degli aspetti più cristianamente virtuosi della loro condotta – non di rado, infatti, la consolatio 
raccomandata  da  Paolo  si  precisa  nella  confortatio di  cui  parla  il  Sansedoni  -  e  della 
repressione verbalmente violenta delle loro inclinazioni viziose: neppure la pacifica primitiva 
predicazione  di  Francesco,  di  tono  essenzialmente  positivo,  penitenziale  e  laudistico 
«Nesciebat», sostiene Tommaso da Celano, «aliquorum culpas palpare sed pungere, nec vitam 
fovere peccantium sed aspera increpatione percutere [...]».135 Non a caso, quindi, chiarendo 
sin dal prologo il destinatario e il senso della propria Summa de commendatione virtutum et  
extirpatione vitiorum, lo stesso Tommaso di Chobham dichiara di avervi raccolto «non solum 
auctoritates theologicas, set etiam philosophicas morales […] ut ad virtutum confirmationem 
133 Tommaso di Chobham, Summa de arte praedicandi, I.
134 Cfr. Tommaso di Chobham, Summa de arte praedicandi, III: «Quamvis igitur multi sint simplices sacerdotes, 
qui non noverunt profunda misteria sacre Scripturae, dummodo tantum sciant vitia reprehendere e t fidem et 
bonos mores astruere, saltem verbis simplicibus, non credimus quod dampnabiles sint».  Si tratta, in ogni 
caso, di  un tipo di  predicazione ricondotto ai  prestigiosi  modello di  Giovanni Battista,  di  Cristo e degli  
apostoli, in particolare Paolo, a giudicare almeno dagli esempi addotti in questo caso da Tommaso: «Sic enim 
predicavit Iohannes Baptista dicens Herodi: non licet tibi habere uxorem fratris tui. Sic enim predicaverunt 
apostoli dicentes: sobri estote, servi subditi estote in amni timore dominis; fugite fornicationem: fornicatores  
et adulteros iudicabit Deus; date elemosinam et omnia munda sunt vobis; Deum tome, regem honorificate;  
nolite iurare per celum neque per terram, id est nolite appatere iurare; nolite superbire, quia Deus superbis  
resistit, humilibus autem dat gratia».
135 Tommaso da Celano,  Vita beati Francisci, XV. A ulteriore conferma della centralità della definizione della 
predicazione come confortatio cfr. anche il secondo sermone in annuntiatione sanctae Mariae di Antonio da 
Padova, in cui un simile effetto benefico viene attribuito alla parola dell’arcangelo Gabriele rivolta a Maria e  
indirizzata alla salute morale dell’umanità intera: «Gabrielis ad Virginem missio, ut ibi: “Missus est angelus 
Gabriel.” Qui interpretatur confortatio mea Deus, de qua Isaia XXXV: “Dicite: Pusillanimes, confortamini, et 
nolite timere, ecce, Deus ipse veniet et salvabit vos”. Tres maxime solemus confortare: infirmum, desolatum 
et timidum. Tale erat humanum genus: infirmitate quinque milia annorum laborabat et nullum remedium 
inveniebat; a paradisi deliciis desolatum erat; diabolum, cum una manu ipsum flagellantem et cum alia ad 
infernum trahentem, continue timebat. Sed, Deo gratias, quia missa est confortatio, quae et infirmum sanavit 
et desolatum deliciavit et timidum securum fecit. “Missus est” ergo “angelus Gabriel,” nuntius bonus de terra 
longinqua, aqua frigida animae sitienti. Ecce confortatio animae sitienti, prae siti languenti et prae languore 
deficienti, aqua frigida, aqua sapientiae salutaris». 
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et vitiorum expugnationem predicator non inveniatur inermis».136
Una  polarità,  quella  tra  consolatio-confortatio da  un  lato  ed  exhortatio-percussio 
dall’altro,  entro  cui  si  gioca  però  non  solo  un’importante  aspetto  della  predicazione 
mendicante, ma anche, a ben vedere, anche una parte consistente della definizione dantesca 
del fine morale e parenetico della  Commedia così com’è formulata guardando alla propria 
opera dalle terzine del Paradiso. Nella controluce dei riverberi lessicali che avvincono i canti 
XII  e  XVII  del  Paradiso al  gruppo  dei  canti  delle  Stelle  fisse  sembra,  infatti,  possibile 
scorgere, accanto all’assunzione di una comune matrice apostolica, nello specifico paolina, a 
garante  della  conformità  di  esperienze  apparentemente  difformi  come  la  predicazione  di 
Domenico  e  la  poesia  parenetica  di  Dante,  anche  talune  differenze  in  grado di  precisare 
ulteriormente  il  senso  dell’operazione  compiuta  da  Dante  in  riferimento  a  ciascuno  dei 
modelli chiamati in causa. La medesima azione verbale in favore della cristianità, comune al 
Domenico del XII canto e agli apostoli del cielo delle Stelle fisse, sembra, infatti, esercitarsi, 
di là dalla comune intentio, in maniera sensibilmente differente alla luce delle stesse parole 
impiegate da Dante per esprimerne il rispettivo senso: l’azione a conforto delle virtù teologali 
rilevata dal ricorrere del medesimo verbo a definire l’apostolato paolino e la poesia dantesca – 
«“Andovvi poi lo Vas d’elezïone, / per recarne conforto a quella fede / ch’è principio a la via 
di salvazione”» (Inf. II, 28-30) e «“sí che, veduto il vero di questa corte, / la spene, che là giú 
bene innamora, / in te e in altrui di ciò conforte”» (Par. XXV, 43-45) – non sembra coincidere 
pienamente  con la  dura  repressione  del  vizio  additata  da  Dante  stesso  come componente 
essenziale  della  propria  poesia  e  della  predicazione domenicana – «“e ne  li  sterpi  eretici 
percosse / l’impeto suo, piú vivamente quivi / dove le resistenze eran piú grosse”» (Par. XII, 
100-02) e «“Questo tuo grido farà come vento, / che le piú alte cime piú percuote”» (XVII, 
133-34) – se non in un’ottica che riconduca l’evidente difformità dei mezzi a una sostanziale 
concordia  dei  fini,  conciliando  il  modello  di  predicazione  incarnato  da  Paolo  e  quello 
promosso da Domenico nel segno di una comune, ma variamente declinata, possibilità della 
parola  ispirata  di  porsi  al  servizio morale  dell’umanità.  Il  Domenico e  il  Paolo danteschi 
assurgerebbero così al ruolo di icone emblematiche ed esemplari di due istanze,  diverse e 
complementari,  assunte  nella  Commedia a  dar  forma  a  una  parenesi  che  vuole  essere 
sincretica delle diverse opportunità dischiuse alla pastorale cristiana dalla duplice possibilità 
per  la  predicazione  apostolica  di  tradursi  in  parola  di  conforto  per  la  fede  o  in  parola 
ammonitrice dei vizi. La duplice polarità entro la quale Dante stesso riconduce esplicitamente 
il  senso della  propria  missione morale  e religiosa sembrerebbe,  dunque, coincidere con il 
136 Tommaso di Chobham, Summa de commendatione virtututm et extirpatione vitiorum, Prologus.
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duplice obbiettivo fissato per la predicazione mendicante dalla stessa riflessione intorno al 
senso  e  alle  finalità  della  moderna  pastorale  tardo-medievale,  esito  a  sua  volta  di  una 
significativa  appropriazione,  anche  terminologica,  della  definizione  biblica  degli  officia 
profetici e apostolici da parte dei predicatori due e trecenteschi.
Pur lungi dal voler istituire una facile equazione tra la Commedia e la coeva predicazione 
mendicante,  tali  profonde  affinità  programmatiche  tra  i  programmi  parenetici  promossi, 
rispettivamente,  dalla  poesia  dantesca  e  dai  predicatori  tardo-medievali  sembrano  trovare 
ulteriore  conferma  oltre  che  alla  luce  della  definizione,  anche  lessicale,  della  finalità 
parenetica  della  declaratio dantesca,  anche  considerando  la  fitta  trama  di  intertesti 
soggiacente al conio di talune delle diverse immagini metaforiche chiamate, in vari luoghi 
della  Commedia,  a  definire  il  poema  stesso  al  di  là  del  prioritario  intento  onomastico  o 
tassonomico intrinseco ai più celebri tra questo tipo di brani,137 facendo spesso ricorso proprio 
a talune immagini bibliche ricuperate, nello stesso torno d’anni, anche dai predicatori per dar 
efficacemente conto del proprio incessante apostolato. In maniera singolare, ma tutt’altro che 
casuale,  infatti,  entrambi  i  sistemi  transuntivi  recentemente  giudicati  segno  della  volontà 
dantesca di inserire la  Commedia nel quadro di  «una poesia ammonitrice, che denuncia il 
male del mondo a fini educativi, sulla base di quanto chi scrive ha appreso per preciso volere 
di entità soprannaturali, e su preciso mandato di chi di quelle entità si fa mediatore»,138 ossia 
l’immagine  dell’opera-tromba  consegnata  al  celebre  incipit di  Inferno XIX  e  quella 
dell’opera-grido paragonata a un vento che si abbatte sulle cime affidata alla voce paradisiaca 
di Cacciaguida, trovano sicuro riscontro, oltre che nel vasto repertorio di loci biblici e classici 
generalmente addotti a spiegazione di questi versi, anche in seno alla cultura omiletica basso-
medievale.
137 Ossia l’appello al lettore che introduce l’avvento di Gerione assicurando della veridicità della lettera poetica  
«per le note / di questa comedía» (Inf. XVI, 127-28), l’incipit del XXI canto dell’Inferno («Cosí di ponte in 
ponte, altro parlando / che la mia comedía cantar non cura,  venimmo», vv. 1-3) e il  duplice riferimento  
paradisiaco,  variato ma concordante,  all’opera come a un «sacrato poema» e a  un «poema sacro» (Par. 
rispettivamente, XXIII, 62 e XXV, 1), e ad altri importanti luoghi nei quali traspaiono determinati tasselli  
linguistici  utili  a  ricostruire la definizione dantesca così  del  poema come delle  sue parti,  come nel  caso  
dell’incipit di Inferno XX («Di nova pena mi conven far versi / e dar matera al ventesimo canto / de la prima 
canzon, ch’è d’i sommersi», vv. 1-3), oppure dell’explicit del Purgatorio («[...] / ma perché piene son tutte le 
carte / ordite a questa cantica seconda, non mi lascia più ir lo fren de l’arte», XXXIII, 139-41). Si tratta di  
brani al  centro di  un lungo e complesso dibattito critico per cui cfr.,  assieme agli  studi già citati  supra, 
almeno anche Z.G. Baranski, The poetics of meter: terza rima, «canto», «canzon», «cantica», in Dante now.  
Current trends in Dante studies.  Papers presented at a Conference held at the University of Notre Dame 
(Notre Dame, October 29-30, 1993), ed. by T.J. Cachey Jr., Notre Dame-London, University of Notre Dame 
Press, 1995, pp. 3-41.
138 La citazione è tolta da L. Battaglia Ricci,  «Dice Isaia...».  Dante e il  profetismo biblico, in  La Bibbia di  
Dante: esperienza mistica, profezia e teologia biblica in Dante. Atti del Convegno internazionale di studi 
(Ravenna, 7 novembre 2009), a cura di G. Ledda, Ravenna, Centro Dantesco dei Frati Minori Conventuali, 
2011, pp. 49-75, p. 53.
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«Questo tuo grido farà come vento,
che le piú alte cime piú percuote;
e ciò non fa d’onor poco argomento». (Par. XVII, 133-35)
Così Cacciaguida si riferisce alla  Commedia nel momento della sua definizione poetica più 
compiuta e definita, come a un grido che si abbatte come un vento sulle più alte cime della 
società contemporanea al fine di correggerne i costumi denunciandone esemplarmente i vizi. 
Non vi è dubbio che, nell’economia metaforica del poema dantesco, l’immagine del vento che 
si abbatte con violenza, se non proprio distruggendolo, su di un elemento vegetale, comune 
alla poesia dantesca e alla predicazione di Domenico,139 indichi l’azione provvidenziale di un 
emissario della divinità, come sembra confermare la presenza, seppur nelle forme scorciate e 
tangenziali  della similitudine,  del medesimo sistema transuntivo per dar conto dell’azione 
salvifica dall’entità celeste incaricata di sciogliere l’opposizione diabolica al «fatale andare» 
di Dante personaggio (Inf. V, 22), che, di là dall’incertezza circa la sua effettiva natura, viene 
immediatamente  identificato  in  quanto  personaggio  investito  da  Dio  di  una  ben  precisa 
missione salvifica, «Ben m’accorsi ch’elli era da ciel messo» (Inf. IX, 85):
E già venía su per le torbide onde
un fracasso d’un suon, pien di spavento,
per cui tremavano amendue le sponde,
non altrimenti fatto che d’un vento
impetüoso per li avversi ardori,
che fier la selva e sanz’alcun rattento
li rami schianta, abbatte e porta fori;
dinanzi polveroso va superbo,
e fa fuggir le fiere e li pastori. (vv. 64-72)
Ad ogni modo, si tratta di un’immagine metaforica che, pur variamente declinata, risulta 
notevolmente debitrice di talune tessere del linguaggio biblico, in particolare dell’equazione 
tra il vento e il  verbum Dei indicato nel soffio del vento – «Et vidi, et ecce ventus turbinis 
veniebat  ab  aquilone  [...]»  –,140 prontamente  recepita  in  seno  alla  cultura  biblica  dei 
predicatori  tardo-medievali  – «Verbum Dei ventus» –,141 che però non si limita a ribadire 
un’analogia perspicuamente evidente,  anche  sine glossa,  già  nel  linguaggio biblico ma in 
taluni casi sembra declinarne le suggestioni in maniera assai vicina a quella che sarà dantesca, 
139 Pur con la notevole differenza che in quest’ultimo caso all’azione del vento si sostituisce quella dell’acqua, in  
ossequio alla diffusione delle metafore acquatiche per definire l’azione della predicazione del santo diffusa a 
partire non solo da una ricca tradizione agiografica, ma anche dalla sua pronta accoglienza nei sermoni in 
occasione della festa del santo: cfr. C. Delcorno, Cadenze e figure della predicazione nel viaggio dantesco, in 
Letture classensi, XV, ciclo curato da E. Raimondi, Ravenna, Longo, 1986, pp. 41-60, p. 56 e passim per il 
tessuto metaforico del canto dantesco in onore di Domenico.
140 Ez. 1, 4.
141 Nicola di Biard, Distinctiones, cit. in J.L. Bataillon, The Tradition of Nicholas of Biard’s «Distinctiones», in 
«Viator», XXV (1994), pp. 245-88, p. 271 e, in riferimento all’investitura di Cacciaguida, da C. Delcorno, 
Beatrice predicante cit., p. 112.
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probabilmente sulla scorta di occorrenze bibliche affini nel senso al vincolo immaginifico che 
si viene a istituire tra gli empi di Giobbe, i quali «Erunt sicut paleae ante faciem venti / et  
sicut favilla, quam turbo dispergit»,142 e dei Salmi, anch’essi dispersi «tamquam pulvis, quem 
proicit  //  ventus  a  facie  terrae»,143 da  un  lato  e  l’avvento  pentecostale  dello  Spirito  sugli 
apostoli  dall’altro:  «et  factus  est  repente  de  caelo  sonus  tamquam  advenientis  spiritus 
vehementis et replevit totam domum, ubi erant sedentes»,144 con ogni probabilità ben presenti 
alla memoria di Antonio da Padova intento a chiosare lo «spiritus grandis et fortis subvertens 
montes et conterens petras» avvertito da Elia sul monte Oreb:145 «Tunc ille spiritus, subvertens 
montes, idest huius saeculi potentes et superbos, et conterens petras, idest corda infidelia».146 
Un interpretazione, del resto, perfettamente consonante con la specifica accezione di senso 
veicolata  nel  dettato  del  poema dall’espressione  «grido»,  che  se  da  un  lato  rimanda  alla 
memoria dei numerosi profeti clamantes del Vecchio Testamento, e in particolare della «Vox 
clamantis in deserto» di cui parla Isaia,147 dall’altro gioca un ruolo tutt’altro che secondario 
nel  ritratto  evangelico  della  predicazione  penitenziale  di  Giovanni  Battista  –  «Et  venit  in 
omnem regionem Iordanis praedicans baptismum paenitentiae in remissionem peccatorum, 
sicut scriptum est in libro sermonum Isaiae prophetae: “Vox clamantis in deserto: Parate viam 
Domini;  rectas  facite  semitas  eius» –,148 quasi  a  rendere  palpabile,  anche nel  latino  della 
Vulgata, la coesistenza della duplice accezione di grido e predicazione della parola  kérigma 
nel greco neo-testamentario, ben recepita, pur al di fuori di ogni orizzonte etimologico, dai 
predicatori  tardo-medievali,  spesso inclini  a  interpretare,  con Guglielmo Peraldo,  la  «Vox 
clamantis» profetica ed evangelica anche in riferimento alla propria intensa pastorale, proprio 
in riferimento alla sua precisa accezione di tramite del verbo divino nel mondo, «qui in multis 
deserto assimilatur»: «Vox Dei clamantis praedicator est, qui ad populum clamores praedictos 
habet referre».149 
D’altronde,  sono  proprio  talune  altre  declinazioni  della  medesima  topica  metaforica 
sonora  a  cui  appartiene  anche  il  «grido»  di  Paradiso XVII  a  rivelarsi  particolarmente 
interessanti in questo senso, nel novero delle quali un posto non secondario occupa, assieme 
142 Ib. 21, 18.
143 Ps. 1, 4.
144 Ac. 2, 2.
145 3 Rg. 19, 11.
146 Antonio da Padova, Sermones, Sermo secundus in annuntiatione Sanctae, Mariae, VI, 18.
147 Is. 40, 3.
148 Lc. 3, 3-4. Ma cfr. anche Mr. 1, 2-4: «Sicut scriptum est in Isaia propheta: “Ecce ego mitto angelum meum 
ante faciem tuam, qui praeparabit viam tuam ante te”. “Vox clamantis in deserto: Parate viam Domini, rectas 
facite semitas eius”. Fuit Ioannes in deserto baptizans et praedicans baptismum paenitentiae in remissionem 
peccatorum» e Io. 1, 22-23: «Dixerunt ergo ei: Quis es? ut responsum demus his qui miserunt nos; quid dicis  
de teipso? Ait: “Ego vox clamantis in deserto: Dirigite viam Domini”, sicut dixit Isaias propheta».
149 Si tratta del secondo sermone peraldiano per la Domenica IV de Adventuis.
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alle numerose occorrenze del verbo e del sostantivo “canto” a indicare la parola del poeta o 
una sezione più o meno estesa del poema, anche l’importante equazione  Commedia-tromba 
sancita in apertura del canto dei simoniaci.150 Com’è noto, Dante attacca il XXI dell’Inferno 
con  una  violenta  invocazione  meta-poetica  nella  quale  dichiara,  rivolgendosi  ai  peccatori 
stessi, la necessità di trattare della loro condizione oltremondana in ragione dell’inesorabile 
procedere geometrico della trattazione poetica, facendo riferimento alla propria voce autoriale 
come a una «tromba»: 
O Simon mago, o miseri seguaci 
[…] 
or convien che per voi suoni la tromba, 
però che ne la terza bolgia state». (Inf. XIX, 1-6)
Un’immagine  che  uscirebbe  meglio  definita,  piuttosto  che  in  riferimento  alla  tuba  dei 
banditori civici o a quella dei poeti,151 alle numerose trombe profetiche vetero-testamentarie, 
150 Tra le tante occorrenze di  tale terminologia nella  Commedia si veda, a titolo puramente esemplificativo, 
almeno  Par. XXX, 28-38,  dove il  termine “canto” s’associa alla  medesima immagine  dell’opera-tromba 
presente anche nel canto dei simoniaci: «Dal primo giorno ch’i’ vidi il suo viso / in questa vita, infino a  
questa vista, / non m’è il seguire al mio cantar preciso; // ma or convien che mio seguir desista / pi ú dietro a 
sua bellezza, poetando, / come a l’ultimo suo ciascuno artista. // Cotal qual io lascio a maggior bando / che  
quel  de  la  mia  tuba,  che  deduce  /  l’ardüa  sua  matera  terminando,  //  con  atto  e  voce  di  spedito  duce  /  
ricominciò [...]». In quest’ultimo caso, però, la tromba dantesca sembra essere di segno differente rispetto a 
quella di  Inferno XIX e conformarsi,  piuttosto che alle trombe profetiche e apocalittiche della Bibbia,  a 
quella dei banditori cittadini, in accordo del resto con l’evidente differenza contestuale di quest’occorrenza 
paradisiaca,  in cui  la tromba poetica viene associata a una poetica della lode muliebre,  rispetto a quella  
infernale, in cui la metafora si applica alla reprimenda verbale e alla punizione eterna di una precisa categoria 
di peccatori. La tromba del XXX del Paradiso è stata comunque accostata anch’essa alla tromba del giudizio 
universale, pur associandovi non il senso della dura giustizia divina nei confronti dei peccatori ma quello 
gioioso della resurrezione dei giusti da Robert Hollander, «Paradiso» XXX, in «Studi Danteschi», LX (1988), 
pp. 1-33, pp. 11-12. 
151 Alla tromba impiegata dai  banditori  cittadini  per  denunciare i crimini e  le pubbliche condanne rimanda, 
infatti, nel suo commento l’Andreoli, seguendo un’interpretazione già paventata da Guglielmo Maramauro, 
seguita anche, almeno in parte, da Umberto Bosco e Giovanni Reggio e dalla Chiavacci Leonardi:  «è  la 
tromba del banditore, che leggeva in piazza la sentenza del giudice; ma certamente c’è qui anche il ricordo di  
un’altra tromba, quella ultima, che risuonerà al giudizio universale» (tutti ad loc.). Alla tromba poetica rinvia, 
invece, Saverio Bellomo in una recente lectura del canto, assecondando un’ipotesi esegetica che rimonta ai 
commenti del Lana e di Guido da Pisa, traendone argomenti per de-sacralizzare la  «tromba» dantesca al 
punto  da  farne,  in  maniera  inconciliabile  rispetto  alla  probabile  eco  della  «vox  magna  quam  tubae» 
dell’Apocalisse (1, 9), emblema della differenza tra la poesia dantesca e quella parola religiosa incarnata nel  
canto dei  simoniaci  dalla  voce di  quel  san Giovanni che proprio nell’Apocalisse del  peccato di  simonia  
«“s’accorse […], / quando colei che siede sopra l’acque / puttaneggiar coi regi a lui fu vista”» (vv. 106-08,  
con scoperto rimando ad Ap. 17, 1-3), creando una frattura tra due modelli di indignazione cristiana, uno  
religioso incarnato da Giovanni e uno poetico incarnato da Dante, solo in parte ricomposto nella definizione  
ossimorica proposta per l’occasione dallo studioso di un Dante «profeta laico», ancor più problematica se si 
tiene conto del fatto che proprio a una tessera linguistica dell’apocalisse giovannea – «Quod vides scribe in 
libro» (Ap. 1, 11) – rinvia lo stesso Dante nella prima grande definizione della propria scrittura poetica:  
«“quel  che vedi,  /  ritornato di  là,  fa  che tu scrive”» (Purg. XXXII,  104-05).  Cfr.  S.  Bellomo, Le muse 
dell’indignazione: il canto dei simoniaci («Inferno» XIX), in «L’Alighieri», LII, n.s. 37 (2011), pp. 111-31, 
pp. 130-31, la citazione è a p. 131. Alla medesima area semantica della poesia rimanderebbero, secondo 
Bellomo,  anche le altre metafore musicali presenti nel canto, ma su questo punto cfr. anche  G. Muresu,  Il  
tradimento dei simoniaci («Inferno» XIX), in «Rassegna della letteratura italiana», CXI/1 (2007), ora in Id., 
L’orgia d’amore. Saggi di semantica dantesca, Roma, Bulzoni, 2008, pp. 9-49.
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in un certo senso culminanti, grazie alla mediazione dell’imperativo «canite tuba in Sion» del 
libro di Gioele, nelle sette trombe messe in bocca agli angeli dell’Apocalisse da Giovanni – 
«Et vidi septem angelos stantes in conspectu Dei, et datae sunt illis septem tubae. […]. Et 
septem angeli,  qui habebant septem tubas, praeparaverunt se ut tuba canerent» –,152 il  cui 
riverbero  nella  cultura  medievale  giunge  a  lambire,  accompagnato  da  una  sicura  scorta 
esegetica, l’ambizioso progetto tassonomico del De eruditione praedicatorum di Umberto di 
Romans, offrendo alle sue riflessioni sulle difficoltà che l’officium apostolico necessariamente 
comporta  al  predicatore  la  possibilità  di  associare  alle  trombe degli  angeli  apocalittici  la 
«praedicationis  gratia»  ricevuta  «ex  dono  Dei»  e  alla  necessità  di  suonarle  il  «diligens 
studium» richiesto, in aggiunta alla Grazia divina, al «sapiens praedicator […] ut laudabiliter 
fiat» – «Unde Apoc. 8: Septem Angeli, qui habebant septem tubas, praeparaverunt se ut tuba 
canerent. Glossa: Idest universi praedicatores Apostolos imitantes» –,153 ossia una rilettura del 
modelli biblico efficacemente consonante con la parola dantesca anche perché riferita alla 
voce  umana,  ancorché  divinamente  ispirata,  degli  apostoli  e  dei  predicatori  impegnati  in 
un’ardua opera di edificazione morale. Un interpretazione della «tromba» dantesca che, del 
resto, troverebbe solido riscontro non solo nel complesso sistema di riferimenti profetici che 
costella il canto dei simoniaci, dall’effrazione battesimale al compiacimento finale di Virgilio 
per lo sdegno di Dante personaggio di fronte alla cupidigia di certi ecclesiastici,154 ma anche 
con  la  duplice  designazione  musicale  che  incornicia,  definendola,  l’invettiva  di  Dante 
personaggio a Niccolò III, designata dapprima come un «metro» (Inf. XIX, 89) e poi quasi 
come una canzone musicata – «E mentr’ io li cantava cotai note, / […], / forte spingava con 
ambo le piote» (vv.  118-20) –, non solo perché a vario titolo ascrivibile nel novero delle 
immagini sonore impiegate da Dante per riferirsi al proprio poema, ma anche, e soprattutto, 
perché, com’è stato notato, in un certo senso arricchite dal riverbero del paragone, istituito 
proprio  in  talune  artes  praedicandi,  tra  il  sermone  e  un  canto  e  dunque  perfettamente 
consonanti con le numerose istanze del linguaggio religioso avvertibili nelle trame sintattiche 
e  linguistiche  di  questo  canto.155 L’esito  ultimo della  rigorosa coerenza  interna  al  sistema 
152 Le citazioni sono tolte, rispettivamente, da Il. 2, 1 e Ap. 8, 2 e 6.
153 Umberto di  Romans,  De  eruditione  praedicatorum,  I,  vii:  «Circa  primum  notandum  est  quod  licet 
praedicationis gratia specialiter habeatue ex dono Dei, tamen sapiens, praedicator debet facere quod in se est,  
diligenter studendo circa praedicationem faciendam, ur laudabiliter fiat. Unde Apoc. 8 [...]».
154 Cfr., in particolare, M. Tavoni, Effrazione battesimale tra i simoniaci cit. e L. Battaglia Ricci, «Dice Isaia...» 
cit., pp. 49-54.
155 Ben rilevate,  soprattutto  in  riferimento alla  tirata  rivolta  da  Dante  personaggio a Niccolò III,  già  da E. 
Sanguineti,  Interpretazione di Malebolge,  Firenze, Olschki, 1961, p. 36; K. Foster,  The Two Dantes and  
Other  Studies,  Berkeley-Los  Angeles,  University of  California  Press,  1977,  pp.  101-02 e,  da ultimo,  C. 
Delcorno, Schede su Dante e la retorica della predicazione, in Miscellanea di studi danteschi in memoria di  
Silvio Pasquazi, Napoli, Federico & Ardia, 1993, vol. I, pp. 301-12.
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transuntivo del XIX dell’Inferno risulterebbe in ultima analisi funzionale, complice la sicura 
eco della «vox magna quam tubae» dell’Apocalisse nella «tromba» dantesca,156 a stringere un 
vincolante legame tra la voce poetica dantesca e quella dell’apostolo Giovanni solennemente 
riconfermata non solo nei, pur essenziali, riverberi dell’investitura giovannea («Quod vides 
scribe in libro»)157 nella prima chiamata profetica di Dante nel poema («“quel che vedi, / 
ritornato di là, fa che tu scrive”», Purg. XXXII, 104-05), ma anche, e soprattutto, nel comune 
terreno metaforico che avvince l’incipit  del canto dei simoniaci al  riferimento paradisiaco 
all’opera di Giovanni in occasione degli esami di Dante personaggio sulle virtù teologali, in 
cui l’immagine dell’opera-tuba sembra coniugarsi all’eco del riferimento al modello di opera 
di  edificazione  spirituale  a  cui  Dante  viene  chiamato  a  conformarsi  nella  Commedia 
nell’investitura di Cacciaguida come ad un grido. I due sistemi metaforici già applicati alla 
poesia dantesca sembrano, infatti, trovare, assieme a un autorevole modello esemplare, piena 
sintesi proprio nella risposta di Dante personaggio all’interrogazione dello stesso Giovanni in 
materia di Carità:
«Sternilmi tu ancora, incominciando
l’alto preconio che grida l’arcano
di qui là giú sovra ogne altro bando». (Par. XXVI, 43-45)158
Pur limitandosi a osservare come talune delle immagini profetiche impiegate da Dante per 
definire il proprio lavoro si rivelano, a un’analisi che tenga conto anche della loro fortuna 
medievale  pre-dantesca,  se  non  proprio  esclusivamente,  almeno  immagini  omiletiche  del 
«sacrato poema» dantesco, non volendo cioè allargare la suggestione implicita in un simile 
riferimento a spiegazione sufficiente della varia e articolata serie di immagini musicali del 
poema sparse lungo tutto l’arco di svolgimento poetico della  Commedia, alla luce di simili 
riscontri  non  si  potrebbe  però  rilevare  almeno  come  paia  difficile  che  Dante  leggesse, 
all’altezza cronologica del poema, il «cano» del primo verso dell’Eneide – «Arma virumque 
cano, Troiae qui primus ab oris» –159 in chiave squisitamente epica a coniare non solo la 
terminologia  tecnica  minima  consegnata  alla  presenza  nel  poema  di  espressioni  come 
156 Ap. 1, 9.
157 Ap. 1, 11.
158 A integrazione di un simile discorso cfr.  anche B.D. Schildgen,  Temporal Dispensations: Dante’s  «tëodia» 
and John’s  «alto preconio» in canto XXVI,  «Paradiso», in «Stanford Italian Review», XI/1-2 (1992), pp. 
171-85. 
159 Aen.,  I,  1, da leggersi però avvertiti delle profonde sovrastrutture morali e parenetiche che Dante, pur in 
maniera  peculiarissima,  attribuisce  alla  poesia  virgiliana  sulla  scorta  di  una  solida  tradizione  esegetica  
medievale, per cui cfr.  supra e, per un quadro più generale, almeno, D. Comparetti,  Virgilio nel Medioevo  
(1872), a cura di G. Pasquali, Firenze, La Nuova Italia, 1981; H. de Lubac, Exégèse médiévale. Les quatre 
sens de l’écriture, seconde partie, to. II, Paris, Aubier, 1959, pp. 233-62 e  Medieval Literary Theory and  
Criticism. The Commentary Tradition,  edited by A.J.  Minnis and A.B. Scott,  Oxford,  Oxford University 
Press, 1988, pp. 113-64
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«canzon»,  «canto» e  «cantica»,160 ma anche la cospicua serie di metafore musicali a vario 
titolo piegate a significare la voce poetica dantesca, dalle «note» di Inferno XVI (v. 127) sino 
alla figura etimologica che introduce il discorso di Giustiniano nel cielo di Mercurio: «e cosí 
chiusa chiusa mi rispose // nel modo che ʼl seguente canto canta» (Par. V, 138-39), senza cioè 
associarvi la memoria dei numerosi cantica profetici e sapienziali della Bibbia, su tutti quello 
di  Ezechia  tradito  da  Isaia161 e  quello,  canticorum,  pseudo-salomonico,162 già  piegati  a 
significare,  con  maggior  precisione,  l’azione  della  parola  omiletica  nell’importante 
definizione della predicazione dovuta a Umberto di Romans, frutto della contaminazione in 
sede esegetica dei  cantores vetero-testamentari del libro di Neemia –  «Habitaverunt autem 
sacerdotes et levitae et ianitores et cantores et reliquum vulgus et Nathinaei et omnis Israël in 
civitatibus suis» – e del suono della vox dulcis del Cantico – «sonet vox tua in aurtibus meis: / 
vox  enim  tua  dulcis,  //  et  facies  tua  decora»  –163 a  coniare  un’inedita,  ma  suggestiva, 
immagine della predicazione mendicante:
Deinde  ad  sciendum quantum  acceptum sit  istud  officium  coram  Deo,  notandum quod 
praedication  est  quasi  quidam cantus;  Nehem 7:  Habitaverunt  cantores  in  civitatibus  suis. 
Glossa: Cantores sunt qui dulcedinem coelestis patriae pia voce praedicant.
Iste autem cantus est adeo coram Deo acceptus, sicut etiam in curiis magnates solent in 
cantibus joculatorem delectari, quod prae dulcedine hujus cantus Sponsus dicit Ecclesiae, Cant.  
2: Sonet vox tua in auribus meis: vox enim tua dulcis. Glossa: Praedicationem volo, quia talis 
vox dulcis.164
Un’associazione che risulterebbe ancor più suggestiva considerando come la glossa allegata a 
spiegazione dei cantores di Neemia ne specifichi l’identità in riferimento a quella medesima 
capacità del canto di farsi portavoce della dulcedo celeste e divina chiamata in causa anche da 
160 Comunque debitrice, anche in negativo, della riflessione terminologica in materia della tradizione medievale, 
sull’influsso della quale in Dante cfr., almeno, gli studi in merito di Zygmund G. Baranski:  The poetics of  
meter  cit.;  «Tres enim sunt manerie dicendi...».  Some observations on medieval  literature,  «genre», and 
Dante, in «Libri poetarum in quattuor species dividuntur». Essays on Dante and «genre», ed. by Id., in «The 
Italianist», XV (1995), pp. 9-60; Dante and the Medieval Poetics, in Dante, Contemporary Perspectives, ed. 
by A.A. Iannucci, Toronto-Buffalo-London, University of Toronto Press, 1997, pp. 3-22;  «ʼNfiata labbia» 
and «Dolce Stil Novo»: a Note on Dante, Ethics, and the Tecnical Vocabulary of Literature, in Sotto il segno 
di  Dante,  Scritti  in onore di Francesco Mazzoni,  a cura di L. Coglievina e D. De Robertis, Firenze, Le 
Lettere, 1998, pp. 17-35.
161 La  cui  memoria,  come  ha  mostrato  Lucia  Battaglia  Ricci,  ha  avuto  un  peso  notevole  nel  processo  di  
risemantizzazione della  terminologia relativa al  fare poetico (canzone, canto,  cantica,  etc.)  nel  passaggio 
dalle posizioni precedenti all’approdo della  Commedia, coincidente con lo  «slittamento dell’interesse dello 
scrittore dal piano formale a quello più ampio e comprensivo, non di necessità oppositivo, del significato e 
delle implicazioni morali della scrittura poetica». (Scrittura sacra e «sacrato poema» cit., p. 312, ma cfr. 
passim). 
162 Sulle ascendenze salomoniche della poesia dantesca cfr. ora P. Nasti,  Favole d’amore e saver profondo: la  
tradizione  salomonica  in  Dante,  Ravenna,  Longo,  2007,  in  particolare  le  pp.  221-28,  dove  trovano 
maturazione in chiave dantesca gli  studi sull’auctoritas salomonica nel  medioevo di  J. Leclerq,  Cultura 
umanistica e desiderio di Dio: studio sulla letteratura monastica del Medio Evo  (1963), Firenze, Sansoni, 
1983 e di A.J. Minnis, Medieval Theory of Authorship, London, Scholar Press, 1988. 
163 Le citazioni sono tolte, rispettivamente, da 2 Es. 7, 72 e Cn. 2, 14.
164 Umberto di Romans, De eruditione praedicatorum, I, iv.
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Dante nel definire la  «tëodia» davidica nei medesimi termini canori e ispirati, secondo una 
costante lessicale del  Paradiso («“Colui che luce in mezzo per pupilla, / fu il cantor de lo 
Spirito Santo, [...]”»,  Par. XX, 37-38, e «colei / che fu bisava al cantor che per doglia / del 
fallo disse:  “Miserere mei”», XXXII,  10-12),  destinata  in un certo senso a  culminare nel 
riferimento ai Salmi di David come all’opera di «“quei […] / che fu sommo cantor del sommo 
duce”» (Par. XXV, 71-72) proprio tra quelle  auctoritates sacre citate da Dante personaggio 
nel  corso  del  suo  esame sulla  Speranza  che  si  rivelano  fondamentali  non solo,  a  norma 
dell’ostentato primato dantesco nell’esercizio di questa virtù, per la formazione intellettuale 
dantesca, ma anche, a norma del ruolo di conforto alla Speranza degli uomini affidatogli da 




Dante, la Bibbia e la retorica della predicazione
Quando gli è servito tracciare la circonferenza 
del  tempo  rispetto  al  quale  un  millennio  è 
meno d’un battere di ciglio, Dante introduce 
un’infantile zaum’ nel  proprio  lessico  da 
astronomo, da concerto, da uditorio popolare, 
da predicatore.
L’opera  di  Dante  è  anzitutto  un  affacciarsi, 
sull’arena mondiale, della parlata italiana del 
suo  tempo  percepita  come  globalità,  come 
sistema.
(Osip Mandel’štam, Conversazione su Dante, I)

QUARTO CAPITOLO
GLI SPAZI DEL DISCORSO OMILETICO TRA «PIAZZA» E «BANCO»1
a. Preliminari su Dante e i “professionisti della parola”
Sebbene,  alla  luce  dei  riscontri  sinora  addotti,  si  potrebbe  essere  indotti  a  dedurne 
un’interpretazione  in  chiave  omiletica  del  poema  dantesco  o,  peggio,  a  una  lettura  della 
Commedia interamente  risolta  all’insegna  della  formula  della  «letteratura  in  forma  di 
sermone»,2 occorre  sin  da  ora  allontanare  tale  prospettiva  dal  novero  delle  possibilità 
esegetiche e destituire di qualsiasi fondamento una simile idea di Dante. Infatti, nonostante 
alla luce delle tangenze escatologiche e profetico-apostoliche sinora considerate il tenore di 
1 Mentre  con  il  termine  «banco»  si  allude,  evidentemente,  al  «mobile  ligneo  su  cui  è  possibile  sedere»,  
«utilizzato per lo studio e la lettura» (così nella definizione del  Tesoro della lingua italiana delle origini 
diretto da P.G. Beltrami:  http://tlio.ovi.cnr.it/TLIO/,  ad vocem Banco,  redatta da G.P. Codebò) cui  Dante 
indica come supporto ideale per la fruizione della Commedia a Par. X, 22 («Or ti riman, lettor, sovra ’l tuo 
banco»), l’espressione «piazza», a scanso di equivoci, si intende assunta nell’accezione, solo parzialmente 
bachtiniana,  di  luogo  principe  di  quell’esercizio  e  diffusione  di  quella  peculiare  forma  di  «discorsi»,  
spettacoli, arringhe, performances giullaresche, ecc. che altri ha proposto di racchiudere sotto l’etichetta del 
professionismo della parola (cfr.  infra): «Nel tardo Medioevo e nel Rinascimento la piazza costituiva un 
mondo  unico  e  compatto,  dove  tutti  i  “discorsi”  (dai  battibecchi  della  piazza  affollata  agli  spettacoli  
organizzati), avevano qualcosa in comune, erano permeati della stessa atmosfera di libertà, di schiettezza, di 
familiarità»,  con  aperture,  però,  ben  maggiori  rispetto  a  quei  «diritti  di  “extraterritorialità”»  su  cui  si  
concentra Bachtin, coincidenti, in particolare,  anche con l’esercizio tanto dell’ars concionandi (e basti il 
rimando  ad  alcuni  studi  di  E.  Artifoni:  almeno, Retorica  e  organizzazione  del  linguaggio  politico  nel  
Duecento italiano, in Le forme della propaganda politica nel Due e nel Trecento, a cura di P. Cammarosano, 
Rome,  École  Française  de  Rome,  1994,  pp.  157-82;  Gli  uomini  dell’assemblea.  L’oratoria  civile,  i  
concionatori e i predicatori nella società comunale, in La predicazione dei frati dalla metà del ’200 alla fine  
del ’300. Atti del XXII Convegno internazionale della Società Internazionale di Studi Francescani (Assisi, 
13-15 Ottobre 1994), Spoleto, Centro Italiano di Studi sull’Alto Medioevo, 1995, pp. 141-88 e L’éloquence 
politique dans le cités communales [XIIIe siècle], in Cultures italiennes [XIIe-XVe siècles], éd. par I. Heullant-
Donat,  Paris,  Éditions  du  Cerf,  Paris 2000,  pp.  269-96)  quanto  dell’ars  praedicandi (cfr.  C.  Delcorno, 
Professionisti della parola. Predicatori, giullari, concionatori, in Tra storia e simbolo. Studi dedicati a Ezio  
Raimondi dai Direttori, Redattori e dall’Editore di «Lettere italiane»,  Firenze, Olschki, 1994, ora in Id., 
«Quasi quidam cantus». Studi sulla predicazione medievale, ivi, 2009, pp. 3-21). Le citazioni bachtiniane 
sono tratte, ovviamente, da L’opera di Rabelais e la cultura popolare. Riso, carnevale e festa nella tradizione  
medievale e rinascimentale (1965), Torino, Einaudi, 1979, p. 167.
2 L’efficace  formula  si  desume  dal  titolo  del  volume  Letteratura  in  forma  di  sermone.  I  rapporti  tra  
predicazione e letteratura nei secoli XIII-XVI. Atti del Seminario di Studi (Bologna 15-17 novembre 2001), a 
cura di G. Auzzas et al., Firenze, Olschki, 2003. Come si è visto si tratta di un’etichetta confacente piuttosto 
alle  più  piane  prove  escatologiche  di  un  Giacomino  da  Verona  o  di  un  Bonvesin  da  la  Riva,  nonché 
dell’ampia propaggine nord-italiana della letteratura didattica duecentesca di cui si discorreva supra.
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talune  delle  intersezioni  tra  la  poesia  dantesca  e  il  coevo  apostolato  mendicante  investa 
direttamente le matrici ultime ed essenziali dell’inventio dantesca, la Commedia non sembra 
però esaurire nel vincolo di un simile rapporto le proprie cifre poetiche.3 Tali giunture, anzi, 
trovano accoglienza, e quindi senso e valore, solo nel più ampio quadro, parenetico e poetico, 
dell’impianto complessivo di un poema in seno al quale esse, pur presenti, non assumo un 
tono, né quantitativamente né qualitativamente, preponderante, tale da consentire una reductio 
del poema alle sue sole matrici omiletiche, entrando piuttosto, nelle forme e nei modi di cui si  
è detto, nel sincretico edificio del poema unicamente quale tassello essenziale, non solo però, 
di un progetto poetico per cui «la sintesi costituisce il modello letterario di base».4 Non pare, 
insomma,  legittimo  trasfigurare  l’immagine  di  un  Dante  poeta,  e  dunque  anche 
consapevolmente inserito entro una tradizione precipuamente letteraria, in quella di un Dante 
predicatore, se non accogliendo anche la retorica della predicazione mendicante tra le cifre di 
quegli intertesti religiosi che la specifica accezione profetica del mestiere poetico sostenuta da 
Dante stesso, nonché il subiectum escatologico del poema e la sua intenzionalità parenetica,5 
invita a considerare tra i modelli e i generi in dialogo con i quali si viene costruendo, anche 
contaminandoli con altri e differenti spunti, l’edificio della Commedia.
Non si saprebbe, d’altronde, neppure incasellare con sicurezza tali intersezioni nel novero 
delle filiazioni dirette ed esclusive della Commedia. Si tratta, infatti, di tessere interdiscorsive6 
che si collocano spesso al crocevia della fortuna tardo-medievale di taluni  loci biblici e di 
taluni  generi  letterari  a  cui  Dante  sembra  però  richiamarsi  direttamente.  A tutta  prima, 
sembrerebbe  quindi  più  proficuo  discorrere,  piuttosto  che  di  rapporti  biunivoci  tra  la 
3 Si tenga poi conto del fatto che un simile caveat si potrebbe dedurre anche dalla lettura dei contributi raccolti 
nel già citato Letteratura in forma di sermone, eccezion fatta per alcuni casi in cui la trasposizione di temi e 
motivi omiletici entro un contesto discorsivo di diversa natura è, se così si può dire, programmatica e attuata 
spesso  dai  medesimi  predicatori  (si  pensi  alle  Lettere di  Girolamo da  Siena,  al  fenomeno  della  Sacra 
Rappresentazione, ecc., per cui cfr., tra i contributi ivi raccolti, S. Serventi, Sermoni in assenza: l’epistolario  
di  Girolamo  da  Siena,  alle  pp.  79-95,  e  P.  Ventrone,  La  sacra  rappresentazione  fiorentina,  ovvero  la  
predicazione in forma di teatro,  alle pp. 255-80). Tuttavia,  cfr.,  per un quadro della differente situazione 
relativa alla letteratura inglese medievale: G.R. Owst, Literature and pulpit in medieval England: a neglected  
chapter in the history of English letters and of the English people, Oxford, Blackwell, 1961 e S. Wenzel, 
Preachers, poets, and the Early English lyric, Princeton, Princeton Univeristy Press, 1886 e, da una specola 
metodologica più generale, Id., Medieval Sermons and the Study of Litterature, in Id. Elucidations: Medieval  
Poetry and its Religious Backgrounds, Luovain-Paris-Walpole, Peeters, 2010, pp. 1-16.
4 Non mette quasi in conto, dopo le ulteriori precisazioni di Zygmund Baranski, di argomentare il carattere 
enciclopedico e sincretico della poesia della Commedia:  Dante tra “sperimentalismo” e “enciclopedismo”, 
in L’enciclopedismo medievale. Atti del Convegno (San Gimignano, 8-10 ottobre 1992), a cura di M. Picone, 
Ravenna, Longo, 1994, poi, col titolo  La vocazione enciclopedica, in Id.,  Dante e i segni. Saggi per una  
storia intellettuale di Dante Alighieri, Napoli, Liguori, 2000, pp. 77-101 (la citazione è tolta dalla p. 82). Ma 
cfr. anche G. Mazzotta,  Dante’s Vision and the Circle of Knowledge, Princeton, Princeton University Press, 
1993, in particolare le pp. 15-33.
5 Tutti aspetti per una trattazione più specifica dei quali cfr. quanto già detto supra.
6 Qui  e  altrove,  si  assume  il  termine  intediscorsivo  nell’accezione,  tecnica,  indicata  da  Cesare  Segre:  
Intertestuale /  interdiscorsivo. Appunti per una fenomenologia delle fonti, in  La parola ritrovata. Fonti e  
analisi letteraria, a cura di C. Di Girolamo e I. Paccagnella, Palermo, Sellerio, 1982, pp. 15-28.
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Commedia e  la  coeva  predicazione  mendicante,  di  un,  altrettanto  significativo,  comune 
riferimento da parte di Dante e dei predicatori basso-medievali ai medesimi ipotesti biblici e 
patristici. Un fatto che contribuisce a complicare non poco il discorso circa i rapporti tra il 
poema  e  la  coeva  predicazione  mendicante,  che,  prestando  nel  medesimo  torno  d’anni 
un’analoga attenzione agli stessi ipotesti biblici e mediolatini, giocherebbe, piuttosto che una 
funzione  propulsiva  rispetto  alla  poesia  della  Commedia,  un  ruolo  che,  pur  con  qualche 
approssimazione, si potrebbe definire di catalizzazione, ossia di tramite, e dunque di filtro, 
nell’ambito di quella che è ragionevole considerare la cultura quotidiana di Dante, di taluni 
aspetti della cultura biblica e mediolatina su cui egli dovette meditare a lungo nel mettere in 
cantiere  il  supremo  modello  di  «poema  sacro»  (Par. XXV,  1).7 Si  potrebbe,  a  miglior 
intelligenza di tale nodo, parafrasare, sostituendo alla dicitura “fonte” quella di “modello”, 
una costatazione di ordine generale formulata da Francesco Bruni a margine di un discorso 
sugli  antecedenti  dell’Historia  destructionis  Troiae:  «A Guido  delle  Colonne  era  noto  il 
Roman de Troie di Benoit de Saint-Maure, o una prosificazione del  Roman, ma di questo 
l’autore tace, secondo l’uso del tempo che ricordava le fonti remote […] più volentieri delle 
prossime».8 Non si tratta, beninteso, di contenere anche Dante entro le rigide maglie di una 
tendenza generale formulata in riferimento a tutt’altro tipo di testo rispetto alla  Commedia. 
Tuttavia, è un fatto che, pur perseguendo una finalità parenetica del tutto analoga a quella 
della  coeva  predicazione  mendicante  nelle  forme  escatologiche  comandate  anche  a 
quest’ultima da una nutrita serie di canoni conciliari e di regulae religiose, Dante, almeno da 
questa specola, non faccia mai esplicito riferimento all’omiletica mendicante, coagulando anzi 
entrambe  queste  istanze  attorno  al  magistero  di  un  Paolo  viaggiatore  oltremondano  e 
predicatore della fede, assunto sin dal secondo canto dell’Inferno a modello non solo dell’iter 
oltremondano di Dante personaggio, ma anche a quello, poetico, del Dante autore del poema 
che  di  quell’iter tratta  a  beneficio  morale  dell’umanità.  Risulta  evidente  la  necessità  per 
Dante, in questo come in altri casi, di riferirsi a un modello autorevole e prestigioso, non 
7 È ragionevole considerare la predicazione parte integrante della cultura quotidiana di Dante sia per l’esplicita 
ammissione della sua frequentazione dei principali conventi della Firenze tardo-duecentesca («E da questo 
imaginare cominciai ad andare là dov’ella si dimostrava veracemente, cioè ne le scuole de li religiosi e a le  
disputazioni de li filosofanti», Conv., II, xii, 7) sia alla luce del ruolo massmediale svolto dall’omiletica nel 
contesto  della  società  tardo-medievale,  per  cui  cfr.,  in  particolare,  D.L.  D’Avray,  Medieval  Marriage 
Sermons:  Mass  Communication  in  a  Culture  without  Print,  Oxford,  Oxford  University  Press,  2001. 
Sull’importanza per la critica dantesca di volgere l’attenzione ai tramiti medievali attraverso i quali Dante 
attingeva il patrimonio culturale biblico e classico ha insistito ha più riprese Zygmund Baranski: cfr., con  
particolare riferimento alle traduzioni e ai commenti,  Dante commentatore e commentato: riflessioni sullo  
studio dell’iter ideologico di Dante, in  Letture classensi, vol. XXIII,  Dante nei commenti del Novecento, a 
cura di T. Di Salvo, Ravenna, Longo, 1994, ora, col titolo,  L’«iter» ideologico di Dante, in Id.,  Dante e i  
segni cit., pp. 9-39.
8 F. Bruni, Boccaccio. L’invenzione della letteratura mezzana, Bologna, Il Mulino, 1990, p. 143.
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dunque solo genericamente antico, per legittimare la propria funzione didattica nei confronti 
del proprio lettore, ma rimane altrettanto vero che, proprio nel medesimo torno d’anni, lo 
stesso modello paolino veniva parallelamente, e analogamente, assunto dall’ars praedicandi 
due-trecentesca a  capostipite  di  una tradizione omiletica della quale  i  moderni  predicatori 
comunali non erano che gli epigoni.
Basterebbe questo rapido confronto per comprendere come spesso la predicazione giochi, 
nei  riguardi  della  Commedia dantesca,  un  ruolo  essenziale  e,  tuttavia,  dissimulato.  Vi  si 
potrebbe aggiungere la, altrettanto immediata, constatazione che Dante, nel trasfigurare entro 
il complesso sincretismo del poema talune sicure matrici omiletiche, ne trasferisce gli intenti 
parenetici  dal  piano,  eminentemente  orale,  della  predicazione  da  piazza  a  quello, 
squisitamente scritto, di un poema che intende proporsi al pari dei classici letterari antichi,  
cristiani  e  pagani.9 È,  dunque,  innanzi  tutto  la  questione  di  canali  di  diffusione  e, 
conseguentemente,  di  pubblico ideale e,  con esso,  dello statuto dell’opera nell’ambito dei 
coevi generi letterari,10 che segna maggiormente il passo della  Commedia rispetto al coevo 
apostolato mendicante.
E non dovette trattarsi, per Dante, di una questione di poco conto, se lungo tutto il poema 
egli lascia trasparire, nelle forme retoriche dell’appello, una volontà dialogica nei confronti 
del proprio lettore, ossia del proprio pubblico ideale.11 Ebbene, com’è noto, nella maggior 
9 Sull’emulazione, spesso agonistica, dei modelli biblici e della latinità classica molto si è insistito da parte dei  
dantisti, con una fitta serie di contributi specifici che sarebbe qui impossibile enumerare, se non per sommi  
capi:  accanto a opere di  carattere più generale (tale,  ad esempio, P.  Rigo,  Memoria classica e memoria  
biblica in Dante, Firenze, Olschki, 1994), per l’imitatio biblica in Dante cfr., però, gli studi ricordati  infra, 
mentre per il rapporto con i classici basti qui il rimando alla recente interpretazione complessiva offerta da E. 
Pasquini, Dante e le figure del vero. La fabbrica della «Commedia», Milano, Mondadori, 2001, in particolare 
le  pp.  73-121.  Converrà  qui  piuttosto  ricordare  le  recenti  osservazioni  di  Francesco  Spera  in  merito  ai  
rapporti  della  Commedia con  la  tradizione  letteraria  precedente,  inclusa,  anche  nelle  sue  forme 
contemporanee,  nell’ambito di  una «poesia  totale» che  ne accoglie  le  variegate  pieghe entro il  progetto 
organico di un poema in volgare che intende innalzarsi al medesimo rango di quella letteratura alta incarnata,  
a detta dello studioso, da quell’Eneide sin da subito assunta a riferimento poetico d’eccezione:  La poesia  
forte del poema dantesco, Firenze, Cesati, 2010, pp. 13-25.
10 Pur non volendo cedere a troppo schematiche associazioni tra il canale di diffusione di una determinata opera 
e il suo genere d’appartenenza, appare tuttavia evidente come attorno a quello che Paul Zumthor ha definito 
lo  «spazio  orale» della  letteratura  medievale  si  coagulino  contenuti  e  forme  sensibilmente  differenti,  in 
genere, rispetto a quelli condensati attorno all’universo della scrittura in senso stretto, ossia concepita per 
essere letta.  Il  riferimento è,  ovviamente,  al secondo capitolo di P. Zumthor,  La lettera e la voce. Sulla  
“letteratura” medievale, (1987), Bologna, Il Mulino, 1990.
11 La definizione di riferimento per gli appelli al lettore rimane quella fornita da Auerbach: «Ci sono circa venti 
passi nella Commedia in cui Dante interrompe il racconto per rivolgersi al lettore e chiedergli di partecipare  
alle  esperienze ed ai  sentimenti  del  poeta,  o di  rilevare alcune particolarità di  contenuto e di  stile,  o di  
aguzzare la sua attenzione ai fini della comprensione esatta di un avvenimento, o anche di non proseguire 
nella lettura qualora non si senta debitamente preparato a farlo. Molti di questi passi hanno tono altamente 
drammatico ed esprimono l’intimità fraterna di Dante col suo lettore, ma anche coscienza di superiorità da 
parte del poeta, non ignaro del carattere profetico del proprio insegnamento» (Gli appelli di Dante al lettore, 
in Id.  Studi su Dante, Milano, Feltrinelli, 1984, pp. 309-23, p. 309). Sugli appelli cfr. anche, in attesa di 
discuterne più distesamente infra, almeno anche L. Spitzer, Gli appelli al lettore nella «Commedia», in Id., 
Studi italiani, Milano, Vita e Pensiero, 1976, pp. 213-39 e, con aggiornamenti bibliografici a partire da questi 
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parte di questi dialoghi impliciti Dante si rivolge al proprio pubblico qualificandolo come 
un’insieme di lettori. Dei diciannove appelli sicuramente riconosciuti come tali dalla critica 
dantesca,12 infatti, solo in tre non compare l’espressione «lettor(e)»,13 mentre in tutti gli altri 
Dante cadenza l’appello invocando,  ad personam, una specifica comunità di lettori. Il caso 
forse più esplicito in questo senso è il breve appello con cui Dante introduce il culmine della 
zuffa tra Ciampolo di Navarra e i Malebranche – «O tu che leggi, udirai nuovo ludo» (Inf. 
XXII, 118) – in cui il «lettor» di tanti altri appelli (basti qui ricordare il primo: «Pensa, lettor, 
se i mi sconfortai / nel suon de le parole maladette, / ché non credetti ritornarci mai», VIII, 94-
96) viene colto da Dante proprio nell’atto di leggere la Commedia stessa. Non sempre, è vero, 
Dante si rivolge al proprio pubblico in questi termini e talvolta lo apostrofa senza qualificarlo 
con precisione,  nelle  forme più tradizionali  dell’apostrofe retorica a un generico pronome 
personale di seconda persona plurale (cfr.  Inf. IX, 61-63: «O voi ch’avete li ’ntelletti sani, / 
mirate la dottrina che s’asconde / sotto ’l velame de li versi strani» e Par. II, 1-18: «O voi che 
siete in piccioletta barca, / desiderosi d’ascoltar, seguiti / dietro al mio legno che cantando 
varca, // […] // Voialtri pochi che drizzaste il collo / per tempo al pan de li angeli, […] // Que’ 
glorïosi che passaro al Colco / non s’ammiraron come voi farete, / quando Iasón vider fatto 
bifolco»), oppure a un destinatario ritagliato, nelle forme sintattiche della perifrasi, a seconda 
del suo interesse nei confronti del testo: «Imagini, chi bene intender cupe / quel ch’i’ or vidi – 
e ritegna l’image, / mentre ch’io dico, come ferma rupe – // [...]» (XIII, 1-3). 
Tuttavia, non sembra necessario trarne come conseguenza l’opportunità di revocare in 
dubbio l’effettiva «univocità costante del destinatario» e, men che meno, per argomentare, 
allargando il catalogo degli appelli a comprendere anche quelli che a norma della tradizione 
retorica si giustificano pienamente quali apostrofi, un’improbabile intenzionale rivolgersi da 
parte di Dante,  assieme ai lettori chiamati  in causa negli appelli,  a un pubblico di uditori 
piuttosto che di lettori, soprattutto alla luce del fatto che mai Dante qualifica come uditori i  
destinatari espliciti della sua opera.14 In altri termini non sembra che la sua onerosità ripaghi 
l’effettiva  utilità  della  proposta,  recentemente  avanzata,  di  «accogliere  nel  novero  degli 
“appelli” al lettore solo quelli in cui al lettore si faccia riferimento esplicito, escludendo tutti 
due saggi, G. Ledda, La guerra della lingua. Ineffabilità, retorica e narrativa nella «Commedia» di Dante , 
Ravenna, Longo, 2002, pp. 117-58.
12 Si segue in questo senso il catalogo definito dallo Spitzer (Gli appelli al lettore nella «Commedia» cit.) e poi 
vidimato dalla  voce relativa agli  appelli  dell’Enciclopedia  Dantesca,  curata da V.  Russo (Roma,  Istituto 
dell’Enciclopedia Italiana, 1970-78, vol. I, pp. 324-26), avvertiti però del fatto che si tratta di una questione  
dibattuta, per un sunto della quale cfr. G. Ledda, La guerra della lingua cit., p. 119.
13 Si tratta di Inf. IX, 61-63; Par. II, 1-21 e XIII, 1-24, tutti e tre citati più oltre a testo.
14 Sarà semmai da ricordare come a subire sensibili variazioni da appello ad appello, e anche da apostrofe ad 
apostrofe, è piuttosto l’atteggiamento di Dante nei confronti del proprio lettore: cfr., in attesa di discuterne 
più distesamente infra, almeno, da ultimo, F. Spera, La poesia forte del poema dantesco cit., pp. 27-45.
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gli altri casi in cui l’apostrofe viene rivolta ad un destinatario non specificato, che il più delle 
volte  sarà  da  identificare  non  con  il  lettore,  ma  con  una  pluralità  di  uditori,  presenti  e 
ascoltanti,  o semplicemente immaginati».15 Sarebbe più economico assumere i  casi  in  cui 
Dante,  rivolgendo  la  parola  al  proprio  pubblico,  lo  qualifica  come  lettore  a  chiave  per 
sciogliere  anche  quelli,  altrettanto  numerosi,  in  cui  gli  si  rivolge  senza  ulteriore 
specificazione, confidando che il sottinteso di questi ultimi versi coincida sostanzialmente con 
l’esplicito dei primi nell’auspicare una diffusione scritta, e dunque una ricezione mediata dalla 
lettura,  per  la  Commedia  e  intendere,  quindi,  dietro  la  seconda persona plurale  di  talune 
apostrofi,  così  come quella di talune impennate dialogiche dello stile dantesco coniate sul 
modello dell’«O superbi  cristian,  miseri  lassi,  /  [...]»  di  Purg. X,  121,  i  medesimi  lettori 
altrove,  negli  appelli  appunto,  esplicitamente  chiamati  in  causa  da  Dante  in  qualità  di 
destinatari d’elezione della propria poesia. Vero è che non risulta del tutto assente l’impiego 
del verbo “udire” per riferirsi all’attività del proprio destinatario (già nel più sopra ricordato 
«O tu  che  leggi,  udirai  nuovo ludo»),  tuttavia  piuttosto  che  a  una  situazione  di  effettiva 
performazione orale del testo dantesco e, di conseguenza, di una sua progettata pertinenza da 
parte di Dante, sarebbe più economico pensare alla pratica, allora ancora predominante, della 
lettura  privata  ad  alta  voce  (ipotesi,  per  altro,  praticamente  confermata  dall’esito  uditivo 
dell’esercizio della lettura nel brano appena citato),16 se non addirittura a un tópos, per certi 
versi  inscindibile  però da una simile  prassi  della  lettura,  già  compiutamente codificato in 
alcuni dei,  pur rari,  appelli  al lettore di epoca classica: «At ego tibi sermone isto Milesio 
varias  fabulas  conseram,  auresque  tuas  benivolas  lepido  sussurro  permulceam,  modo  si 
papyrum Aegyptiam argutia  Nilotici  calami  inscriptam non sperveris  inscipere  [...]»,  così 
infatti, proponendosi di blandire con un sussurro l’orecchio di un lettore di papiri più oltre 
inequivocabilmente  qualificato  come  un  «lector»  («Lector  attende:  laetaberis»),  prendono 
15 P. De Ventura, Dramma e dialogo nella «Commedia di Dante». Il linguaggio della mimesi per un resoconto  
dell’aldilà, Napoli, Liguori, 2007, pp. 61 e 74, ma si tengano presenti nel complesso le pp. 61-84. Si tratta  
infatti di un capitolo del libro dal titolo emblematicamente vicino agli argomenti qui svolti (Le prediche agli  
ascoltatori e il dialogo con il lettore), ma che tuttavia muove da un presupposto che si cercherà di dimostrare 
non  tanto  errato,  quanto  piuttosto  non  necessario  all’intelligenza  del  poema,  eccessivamente  incline  a 
trasferire una, difficilmente contestabile, diffusione anche orale della Commedia, dall’ambito della ricezione 
trecentesca del poema a quello, ben diverso, dell’intentio auctoris, ipotizzando quindi, qui come altrove, una 
volontà dantesca a rivolgersi a un pubblico di uditori tramite la lettura pubblica della sua opera che pare  
quanto meno difficilmente conciliabile con i pronunciamenti in merito da parte di Dante stesso, o almeno  
quello che ne traspare dal dettato del poema (emblematico, appunto, il caso degli appelli al lettore). Si tratta 
di questioni sulle quali si avrà agio di tornare più distesamente infra.
16 Cfr., almeno, M.B. Parkers, Le pratiche di lettura, in Lo spazio letterario del Medioevo. Il Medioevo latino, 
vol. II (La circolazione del testo), Roma, Salerno, 1994, pp. 465-86. Una simile prospettiva non è, in effetti,  
del tutto estranea all’orizzonte esegetico entro il quale P. De Ventura discorre proprio del v. 118 di Inf. XXII: 
cfr. Dramma e dialogo nella «Commedia di Dante» cit., pp. 66-69.
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avvio le  Metamorfosi di  Apuleio.17 Si  tenga poi conto del fatto che,  quasi specularmente, 
anche  alla  voce  poetica  di  Dante  vengono conferiti  degli  attributi  d’oralità  che,  del  pari, 
sarebbe un grave  errore  di  prospettiva  assumere  a  indice  di  un  auspicio  dantesco di  una 
diffusione orale della sua opera. Valga su tutti il «grido» di Par. XVII, 133-34 («“Questo tuo 
grido farà come vento, / che le piú alte cime piú percuote”»), sul quale però sembra agire, 
piuttosto che una traccia dell’effettiva diffusione della Commedia immaginata da Dante, l’eco 
di un ben preciso stilema del profetismo biblico quale quello della vox clamantis in deserto.18 
Eppure,  pur  accogliendo  nella  propria  connotazione  in  qualità  di  autore  della  Commedia 
talune  espressioni  che,  oltre  a  tradire  una  pratica  di  lettura  individuale  ben  diffuse 
nell’autunno del  Medioevo,  talune altre  che pongono l’accento sulla  voce,  in  senso quasi 
zumthoriano,19 del poeta, rimane un dato di fatto che assieme a queste Dante ne assomma 
altrettante  che,  incentrate  proprio  sull’ars  libraria medievale,  risultano  più  congrue  al 
pubblico di lettori presupposto negli appelli danteschi, a cominciare, almeno, dal riferimento, 
nell’explicit del Purgatorio, a «tutte le carte / ordite a questa cantica seconda» (Purg. XXXIII, 
139-40).
Un orizzonte eminentemente libresco che, come si diceva, segna uno iato profondissimo 
rispetto a quello prevalentemente verbale della coeva predicazione mendicante, contribuendo 
a  collocare  la  Commedia entro  un  quadro  di  riferimento  retorico,  sociale  e  performativo 
decisamente altro rispetto a quello dell’omiletica cittadina duecentesca. A misurare il quale 
basterebbe tenere presente, per non fare che un esempio emblematico, gli effetti stranianti del 
dislocamento entro la tramatura retorica del poema dantesco di una peculiare declinazione, 
verrebbe da dire argomentativa, del  tópos dell’ineffabilità ben presente anche alla struttura 
logica  del  sermone  tardo-medievale.  Com’è  noto,  nel  chiudere  la  seconda  cantica  Dante 
rivolge un appello al proprio lettore, assicurandolo della possibilità, mercé l’importanza della 
materia, di offrire un’articolata rappresentazione poetica della suzione delle benefiche acque 
dell’Eunoè e, al contempo, informandolo che un tale supplemento alla materia poetica non è 
però possibile in ragione del fatto che ormai la vasta materia edenica ha riempito gli spazi 
poetici a lei riservati con aritmetica precisione nell’economia complessiva dell’opera:
S’io avessi, lettor, piú lungo spazio 
da scrivere, i’ pur cantere’ in parte
17 Apuleio, Asinus aureus, I, 1. Circa la rarità della forma retorica dell’appello al lettore in epoca classica si è  
soffermato, in ottica dantesca, Erich Auerbach: «Certo è difficile trovare qualcosa di simile nella letteratura 
europea pre-dantesca, o negli stessi poeti epici classici, in un Virgilio o in un Lucano i quali non adoperano 
mai appelli formali al lettore. Questi, pur non essendo altrove sconosciuti, non raggiunsero mai un livello di 
dignità ed intensità paragonabile a quello dantesco» (Gli appelli di Dante al lettore cit., p. 309).
18 Cfr. supra.
19 Il riferimento è, ovviamente, a P. Zumthor, La lettera e la voce cit.
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lo dolce ber che mai non m’avria sazio; 
ma perché piene son tutte le carte 
ordite a questa cantica seconda, 
non mi lascia piú ir lo fren de l’arte. (Purg. XXXIII, 136-41)20 
 
Si  tratta  di  un’occorrenza  del  più  generale  tópos dell’ineffabilità  che  rivela  tutta  la  sua 
peculiarità non tanto nella sua struttura sintattica - analoga a quella di Inf. XXXII, 1-5: «S’ïo 
avessi le rime aspre e chiocce, / come si converrebbe […] // io premerei di mio concetto il  
suco / piú pienamente» - né nel suo coniugarsi a un appello al lettore per giustificare ai suoi  
occhi l’abbandono di un argomento in conseguenza dell’incedere della macchina diegetica e 
strutturale del poema (affine, in questo senso, l’attestazione di  Par. X, 22-27:  «Or ti riman, 
lettor, sovra ’l tuo banco, / dietro pensando a ciò che si preliba, / s’esser vuoi lieto assai prima 
che stanco. // Messo t’ho innanzi: omai per te ti ciba; / ché a sé torce tutta la mia cura / quella  
materia ond’io son fatto scriba»),21 quanto piuttosto alla luce delle motivazioni qui addotte da 
Dante per rinunciare allo svolgimento ulteriore della materia poetica, ossia del suo far leva su 
di una «dichiarazione di indicibilità per mancanza di spazio».22 Un’occorrenza, quest’ultima, 
20 Con l’espressione “ineffabilità argomentativa” si cerca qui di segnalare la distanza di una simile declinazione  
della  topica  dell’ineffabile  rispetto  alla  tassonomica  definizione  del  Curtius,  secondo  cui  i  «tópoi 
dell’“inesprimibile”» consistono «nell’accentuazione,  da  parte  dell’autore,  della  personale  “incapacità  di 
parlare degnamente dell’argomento», facendo ricorso agli stilemi dell’incapacità a trovare parole adeguate, 
del pauca e multis, del «plauso universale», del «tópos dell’India» (Letteratura europea e Medioevo latino, 
Firenze, La Nuova Italia, 20063, p. 180, ma cfr. nel complesso le pp. 180-82). Com’è noto (cfr. infra), a voler 
leggere l’explicit del  Purgatorio dal prisma della catalogazione proposta da Curtius si sarebbe costretti ad 
ascriverlo nel novero della «topica della conclusione» (cfr. ivi, pp. 104-06), a prezzo però di passare sotto 
silenzio l’evidente espressione di  ineffabilità  presente nel  passo dantesco («S’io avessi,  lettor,  piú lungo 
spazio / da scrivere, i’ pur cantere’ in parte / lo dolce ber [...]» Purg. XXXII, 136-38) e, di conseguenza, di 
smarrire l’originalità della formulazione dantesca,  che sembra costruirsi incrociando, in una maniera che 
come si vedrà non del tutto isolata, la topica conclusiva con un’occorrenza del tópos dell’ineffabile, in cui, 
però, l’impossibilità a dire non è legata né all’inesprimibile altezza dei contenuti né all’incapacità linguistica  
del  poeta,  ma  all’esaurimento  dello  spazio  fisico  destinato,  nel  piano  generale  dell’opera,  a  un  dato 
argomento. L’analisi del brano da parte di Giuseppe Ledda, che pure lo ascrive alla topica dell’ineffabilità  
dantesca, si concentra però in particolare sulla particolare combinazione tra topica dell’ineffabile e appello al  
lettore e sull’«allusione a una più radicale e intrinseca indicibilità dell’evento» presente nell’espressione «i’ 
pur cantere’ in parte», pur non mancando di rilevare come «l’ostacolo che impedisce la trattazione del tema è  
la mancanza di spazio, dunque un limite contingente. […]. Così il limite che impedisce il cantare […] è sì  
occasionale, non inerente di necessità all’oggetto né alle capacità del soggetto, ma è comunque imposto dalle 
condizioni specifiche dello scambio comunicativo» (La guerra della lingua cit., pp. 135-36, p. 136).
21 Analoga, e a più stretto contatto testuale con l’explicit  del  Purgatorio, l’occorrenza del medesimo tópos a 
Purg. XXIX, 97-99:  «A descriver lor forme piú non spargo / rime, lettor; ch’altra spesa mi strigne, / tanto 
ch’a questa non posso esser largo», che però, mercé l’esplicito rinvio bibliografico a Ezechiele e Giovanni 
(«ma leggi Ezechïel, che li dipigne / come li vide da la fredda parte / venir con vento e con nube e con igne; // 
e quali i troverai ne le sue carte, / tali eran quivi, salvo ch’a le penne / Giovanni è meco e da lui si diparte », 
vv. 100-05), sembrerebbe però assumere i toni della praeteritio piuttosto che dell’ineffabilità in senso stretto. 
Sullo schema dichiarazione di ineffabilità+praeteritio cfr. G. Ledda, La guerra della lingua cit., pp. 131-34 e 
passim.
22 Cfr., per la citazione, G. Ledda, La guerra della lingua cit., p. 136. Ma sull’attenzione qui prestata da Dante 
al  «fren de l’arte» e, quindi, alla struttura metricamente regolata della  Commedia si era già soffermata L. 
Battaglia Ricci, Scrittura sacra e «sacrato poema», in Dante e la Bibbia. Atti del Convegno Internazionale 
promosso da «Biblia» (Firenze, 26-27-28 settembre 1986), a cura di G. Barblan, Firenze, Olschki, 1988, pp. 
295-321,  in  particolare  le  pp.  300-03,  che  trae  argomento  dal  confronto  con  un  significativo  brano  di 
un’Epistula ad Leandrum Episcopum Hispalensem di Gregorio Magno («Indignum vehementer existimo, ut 
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rara e isolata nella Commedia, ma tuttavia affatto ignota alla cultura letteraria medievale, che 
Dante,  pur  innovandola  profondamente,  sembra  qui  assumere  a  modello  retorico  di 
riferimento.  Difficile,  infatti,  leggere l’explicit  del  Purgatorio senza sentire  nelle  orecchie 
l’eco, più o meno precisa e diretta, della praeteritio con cui Virgilio, grossomodo a un terzo 
del quarto libro delle  Georgiche, rinuncia, pur accennandovi, a discorrere della coltivazione 
degli orti: 
Atque equidem, extremo ni iam sub fine laborum 
vela traham et terris festinem advertere proram, 
forsitan et pinguis hortos quae cura colendi 
ornaret canerem beferique rosaria Paesti 
quoque modo potis gauderet intiba rivis 
et viridis apio ripae tortusque per herbam 
cresceret in ventrem cucumis […].23 
Tuttavia, sarebbe un errore di prospettiva associare in via esclusiva l’andamento sintattico e 
concettuale  della  chiusa  del  Purgatorio a  questa  particolare  declinazione  delle  movenze 
retoriche del Virgilio agreste. Non sarebbe, infatti, difficile assommare un cospicuo numero di 
schede utili a costruire dietro le terzine dantesca un ben preciso retroterra letterario scavando 
proprio nelle propaggini a lui più prossime, se non altro cronologicamente, della letteratura 
medievale. 
Quando (e, in questo caso, pure il confronto retrospettivo è illuminante) Ariosto chiude 
numerosi  canti  del  Furioso ripartendo  esplicitamente  la  materia  epica  in  ossequio  a  una 
suddivisione fondata sull’opportunità di non ingolfare eccessivamente l’attenzione del lettore 
e  rinviando,  quindi,  al  giorno successivo  il  prosieguo della  narrazione (così,  ad  esempio, 
nell’explicit del decimo canto dell’Orlando furioso:  «Ma troppo è lungo, ormai, Signor, il 
canto, / e forse ch’anco l’ascoltar vi grava: / sì ch’io differirò l’istoria mia / in altro tempo che 
più grata sia»),24 non si limita a lasciar trasparire concrete tracce dell’uso di recitare canto per 
canto i  poemi alla  corte,  e  dunque a  una situazione comunicativa di estrema concretezza 
rinascimentale,  ma  tradisce  anche l’eredità  di  un  ben consolidato  stilema della  tradizione 
canterina  medievale,  anch’esso  evidentemente  legato  ad  analoghe  modalità  di  recitazione 
pubblica della materia epica. Così, sempre ad esempio, a conclusione del secondo e ultimo dei 
Cantari del Falso Scudo la voce recitante si rivolge al proprio uditorio per segnalare, con 
efficacia proverbiale,  la volontà di non eccedere la giusta  misura del canto – «Signori,  il 
verba caelestis oraculi restringam sub regulis Donati», Gregorio Magno, Regristrum Epistolarum, V, 53a) per 
osservare che «il libro che dichiara di narrare una visione organizzata dall’alto, voluta da Dio e come tale, per  
definizione, veritiera, possa essere scritto in versi non è dunque così pacifico per il Medioevo come a noi può 
forse apparire, verosimilmente proprio per l’assuefazione al modello dantesco» (p. 302). 
23 Virgilio, Georgiche, IV, 116-22.
24 Orlando furioso, X, cxv, 5-8. 
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troppo cantare è gravezza / a cchi canta e a cchi lo sta a udire» –, 25 facendo cioè aggio su di 
uno stilema praticato in un numero sufficiente di casi da poter essere ascritto tra le strategie di 
explicit di marca canterina.26 Uno stilema, è evidente, non del tutto sovrapponibile a quello 
dantesco, innanzi tutto perché, limitandosi a rinviare una materia senz’altro dicibile dopo la 
pausa imposta alla narrazione dallo iato temporale tra la lettura di un canto e del successivo,  
del tutto estraneo dalle ansie di un’ineffabilità al  centro invece delle terzine dantesche. In 
questi casi, poi, si tratta di una variazione sulla topica conclusiva del fastidium e non, come 
nell’explicit del Purgatorio di un appello alla conclusione dello spazio concesso al racconto. 
Importa tuttavia notare come in entrambi i casi si tratti di strategie conclusive legate a vario 
titolo all’assunzione di necessità/opportunità esterne al testo e contingenti rispetto ad esso a 
giustificazione dell’interruzione della diegesi in favore di una, più o meno definitiva, pausa. 
Tuttavia, non è di poca importanza tenere in conto che, nel chiudere una sezione della propria 
opera con un riferimento alle condizioni estrinseche alla materia diegetica strettamente intesa 
(siano  esse  la  lunghezza  metrica  della  cantica  o  la  difficile  performance di  un  racconto 
prolungato tanto per l’autore quanto per l’uditore), Dante sfrutti, pur variandola in riferimento 
a una topica dell’indicibilità qui del tutto assente, una mossa retorica ben attestata in una 
specifica tradizione “letteraria” del suo tempo.27
25 Cantari del Falso Scudo, II, 42-43.
26 Cfr., per un primo orientamento, E.R. Curtius,  Letteratura europea e Medioevo latino cit., p. 104-06 e L. 
Arbusow,  «Colores  rhetorici».  Eine  Auswahl  rhetorischer  Figuren  und Gemeinplätze  als  Hilfsmittel  für  
akademische Übungen an mittelalterlichen Texten, Göttingen, Vandenhoeck & Ruprecht, 1948, p. 106.
27 Si tenga sin da ora presente che tali stilemi fanno parte di una topica retorica comune e ben consolidata 
proprio in seno a quel professionismo della parola duecentesco al quale si è accennato e del quale si dirà  
anche  infra e  che  sarebbe interessante confrontare sistematicamente,  non solo come qui  da una  specola 
eminentemente omiletica, con il testo della Commedia dantesca. Limitando per ora il discorso alla tradizione 
epico-canterina,  non  sembra  infatti  opportuno  assumere  documenti  come  la  novella  CXIV  del 
Trecentonovelle («Dante Allighieri fa conoscente uno fabbro e uno asinaio del loro errore, perché con nuovi  
volgari cantavano il libro suo», recita infatti la rubrica di un racconto in cui un fabbro viene ripreso da Dante  
stesso perché recitava il suo poema al pari dei coevi cantari cavallereschi: «e passando per porta San Piero,  
battendo ferro uno fabbro su la ’ncudine, cantava il Dante come si canta uno cantare, e tramestava i versi  
suoi, smozzicando e appiccando, che parea a Dante ricever di quello grandissima ingiuria. […]. Il fabbro 
gonfiato, non sapendo rispondere, raccoglie le cose e torna al suo lavoro; e se volle cantare, cantò di Tristano 
e di Lancelotto e lasciò stare il Dante») a riprova di una totale estraneità della Commedia da simili narrazioni 
in versi, quanto piuttosto, come qui si cerca di argomentare in riferimento alla tradizione omiletica, trarne 
argomento dalla sostanziale cantabilità  canterina della  Commedia,  pur a  fronte delle  ben altrimenti  colte 
ambizioni del suo autore, e quindi lo stimolo per avviare un confronto sistematico volto a  rintracciare gli 
stilemi canterini che Dante sfrutta, pur nel diverso contesto della  Commedia, a ulteriore documento delle 
interferenze tra il poema dantesco e il professionismo della parola duecentesco. Circa i rapporti tra Dante e 
tali tradizioni cfr. almeno, pur per altri versi, M. Picone, «Le donne e ’ cavalier»: la civiltà cavalleresca nella  
«Commedia», in «Deutsches Dante-Jahrbuch», LXXXII (2007), anche in «Rassegna europea di letteratura 
italiana»  XXIX-XXX  (2007),  pp.  11-32,  mentre  per  una  prima  rassegna  degli  stilemi  canterini  cui  si  
accennava, il primo orientamento offerto in V. Branca, Il cantare trecentesco e il Boccaccio del «Filostrato» 
e del «Teseida», Firenze, Sansoni, 1936, passim, nonché il più recente Cantari. Struttura e tradizione. Atti del 
Convegno Internazionale di Montreal (19-20 marzo 1981), a cura di M. Picone e M. Bendinelli Predelli, 
Firenze, Olschki, 1984, e, per un possibile quadro di riferimento metodologico, C. Segre, Notizie della crisi.  
Dove va la critica letteraria?, Torino, Einaudi, 1993, in particolare il capitolo Leggere i testi del Medioevo e 
le notazioni ivi contenute circa il «consumo auricolare» del discorso, anche letterario, in epoca medievale e  
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Pur  senza  escludere  un  proficuo  apporto  in  questo  senso  all’esegesi  dell’explicit del 
Purgatorio,  importa  però  piuttosto  porre  allegare  un  ulteriore  tassello  all’elenco  degli 
antecedenti del brano dantesco, simultaneamente presente alla memoria poetica dell’Alighieri 
e  proveniente  da  quel  medesimo  orizzonte  verbale  che  con  una  proteiforme  letteratura 
affollava  verbalmente  le  piazze  tardo-medievali.  Neppure  lo  stile  omiletico,  infatti,  si 
dimostra  insensibile  a  simili  formule  conclusive,  variamente  connesse  con  la  topica 
dell’ineffabilità, per porre termine al sermone, preferendo talvolta proprio tali soluzioni alle 
più raffinate risorse indicate come opportune strategie di  clausio dalle  artes praedicandi.28 
Così, ad esempio, Giordano da Pisa chiude un sermone avventuale predicato sul thema «Natus 
est  nobis  hodie  salvator»,29 troncando  bruscamente  l’enumerazione  dei  miracoli  che 
accompagnarono la nascita di Cristo: «Or molti altri miracoli in moltitudine intervennero, de’ 
quali non diciam più. Bastino ora questi. Disse frate Giordano: io sono sì pieno e ò tante cose 
in me e sonne sì ricco, che io non so che mi vi dica. Io non ò detto nulla cosa di quello ch’io 
ordii, non neente, perché questa materia è mare sanza fine e fondo».30 In questo caso, però, è 
la  sovrabbondanza  della  materia  predicabile  che  viene  assunta  a  ragione  sufficiente  per 
interrompere la predica, mentre altrove, con analoga ma variata strategia retorica, è invece 
proprio  lo  spazio,  in  questo  caso  però  temporale,  assegnato  alla  predicazione  ad  essere 
invocato dal predicatore in chiusura del sermone. Proprio all’esaurimento del tempo concesso 
alla  predica lo stesso Giordano si  appoggia in  una predica,  questa  volta  quaresimale,  per 
giustificare il mancato sviluppo di due delle quattro articolazioni esegetiche annunciate nel 
presentare il versetto tematico: «De l’altre ragioni, cioè come i detti mali sono inreparabili e 
sanza rimedio, e de la quarta, cioè come sono disperati d’ogni aiuto e bene, e come questo 
acresce il tormento, perch’è troppo sera, lasciamo».31 Si tratta, è bene sottolinearlo, di brani 
non del tutto comprensibili in un’ottica di strategie retoriche e discorsive, dal momento che 
spesso  riflettono  taluni  effettivi  impedimenti  legati  alle  circostanze  concrete  della 
predicazione  in  grado  di  impedire  al  predicatore  di  sviluppare  ulteriormente  un  dato 
argomento,32 ma  che  tuttavia  lasciano  trasparire,  coniugata  a  quest’ordine  contingente  di 
moderna (cit. a p. 305). 
28 Sulle quali cfr., in particolare, C. Delcorno,  Giordano da Pisa e l’antica predicazione in volgare, Firenze, 
Olschki,  1975,  pp.  168-80  (il  quale  assomma  anche  diversi  esempi  di  chiusura  con  dichiarazione  di 
ineffabilità alle pp. 175-76) e, per una rassegna di tali strategie da una specola dantesca, infra.
29 Lc. 2, 11 [ma: «Natus est vobis hodie Salvator»]
30 Giordano da Pisa, Avventuale fiorentino 1304, pr. XV.
31 Giordano da Pisa, Quaresimale fiorentino 1304-1305, pr. XXVII. Altrove la ragione è ricondotta, come anche 
nella tradizione canterina di cui si è detto, alla stanchezza dell’uditorio o del performer: cfr., ad esempio, la 
predica VI del medesimo ciclo: «Del terzo membro non dico per non gravare» e, sulla questione, l’opinione 
espressa al  riguardo da Curtius:  «Il  motivo che più frequentemente,  nel Medio Evo, induceva il  poeta a 
terminare il suo scritto era la stanchezza» (Letteratura europea e Medioevo latino cit., p. 105).
32 Chiaro esempio se ne avrebbe considerando talune notazioni che i  tachigrafi  delle  prediche giordaniane  
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problemi, anche le fila di una ben consolidata topica retorica.33 Infatti,  con la formula del 
«“Dobbiamo concludere perché si fa sera”» si chiudono, complice l’ambientazione  en plen 
air di entrambe le opere, già il primo libro del De oratore ciceroniano e alcune delle egloghe 
di Virgilio, per non fare che due degli esempi addotti in questo senso da Ernst Curtius.34 
Ora,  mentre appare evidente che Dante chiuda il  Purgatorio non tanto,  o meglio non 
semplicemente, con un’occorrenza della topica dell’indicibilità, quanto piuttosto declinandola 
in  riferimento  al  motivo  del  «Terminat  hora  diem,  terminat  auctor  opus»,35 altrettanto 
macroscopica risulta la profonda rielaborazione a cui Dante sottopone un simile stilema. Non 
può, infatti, sfuggire che Dante, nell’aderire a un tópos di prestigiosa ascendenza classica e di 
sicura fortuna canterina e omiletica nella cultura del Duecento, ne trasferisca però il senso 
ultimo incolpando del mancato prosieguo diegetico non l’esaurimento del tempo concesso al 
discorso ma alla fine del plico di fogli di pergamena preventivati per quel dato argomento. 
Uno scarto che,  soprattutto  alla  luce della  comune pratica dantesca e  sermocinante di  un 
simile motivo, non può che rivelarsi emblematico della profonda differenza tra questi due 
sistemi retorici di cui si diceva, trovando, almeno in parte, ragione nel fatto che, mentre il 
predicatore  può  incriminare  la  fine  del  tempo  concessogli  per  interrompere  il  discorso 
unicamente in virtù del fatto che quella che sta praticando è una performace orale e pubblica, 
di contro Dante sta componendo un’opera scritta che intende rivolgersi, entro il rapporto uno 
a  uno  che  l’impiego  del  singolare  «lettor»  negli  appelli  necessariamente  presuppone,  al 
proprio pubblico attraverso un medium cartaceo.36
frapponevano  allo  svolgimento  del  sermone  e  generalmente  riferite  al  suo  svolgimento  nell’ottica  di  
documentare l’eventuale iato tra l’effettiva predicazione e l’esito scritto della loro trascriptio: «Fue ancora la 
sua nativitade tutta ornata, glorificata, splendida e fiorita di miracoli e di maraviglie, ch’egli mostrò: de le 
quali non disse [scil. Giordano], ché non poté, se non pur parecchie, per lo grande popolo e stretta che fu a  
questa predica dentro, le quali scrivo», annota infatti il trascrittore della già citata predica XV dell’Avventuale  
fiorentino del 1304. 
33 Quale quella dell’advesperascit  o quella, già ricordata, del  fastidium, sulla quale cfr., ancora, E.R. Curtius, 
Letteratura europea e Medioevo latino  cit., pp. 104-06 e L. Arbusow,  Colores rhetorici cit., p. 106, ma si 
tenga nel complesso presente l’intero discorso sulla «Topik des Epilogs». 
34 Al quale si deve anche l’espressione citata a testo:  Letteratura europea e Medioevo latino cit., p 105. Gli 
esempi ciceroniano e virgiliani recitano, rispettivamente:  «[...] sed opinor secundum hunc diem; satis enim 
multa a nobis hodie dicta sunt.  Nunc et Scaevola, quoniam in Tusculanu ire constituit paulum requiescet, 
dum se calor frangat, et nos ipsi, quoniam id temporis est, valetudini demus operam» (De oratore, I, 61, 264-
65) e «et iam summa procul villarum culmina fumant, / maioresque cadunt altis de montibus umbrae» (è  
l’explicit della prima  Egloga). Ma si tenga conto del fatto che si tratta di stilemi ben vivi anche in piena 
epoca medievale, per cui cfr.,  a titolo puramente esemplificativo,  Ecloga Theoduli, vv. 343-44:  «Sol petit 
Oceanum. frigus succedit opacum: / desine quod restat, ne desperatio lædat». Ma, per ulteriori esempi, cfr. i  
brani schedati da Curtius nelle già citate pagine sulla topica della conclusione.
35 L’espressione latina qui assunta a etichetta di una simile topica è celebre perché posta a conclusione del  
Doctor Faust di Christopher Marlowe, ma è già proverbiale in epoca medievale, come documenta l’anonima 
poesia citata in qualità di esempio di clausio retorica da Curtius: Letteratura europea e medioevo latino cit., 
p. 106: «Cetera pretereo quia preterit hora diei, / terminat hora diem, terminat auctor opus».
36 Si osservi, seppur di sfuggita, che, sempre limitandosi agli esempi addotti da Curtius, neppure in questo senso 
l’occorrenza dantesca di tale tópos si rivela del tutto neutra. Sono infatti documentabili altri casi in cui una 
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Un pubblico di lettori, dunque. Ma c’è di più, perché Dante non si limita a circoscrivere 
entro i limiti imposti dalla trasmissione scritta la circolazione della propria opera, ma si spinge 
a specificare con ancora maggiore precisione la fisionomia del proprio lettore ideale. E lo fa, 
sempre  nelle  forme  dell’appello  al  lettore,  in  un  luogo  semanticamente  e  strutturalmente 
centrale  della  Commedia,  ossia  in  quella  sorta  di  proemio  interno che  segna l’uscita  del 
pellegrino dai cieli ancora lambiti dal cono d’ombra della luna e quindi, nell’ottica di Dante 
autore,  l’inizio  della  sezione  centrale  del  Paradiso.37 Qui,  infatti,  nell’interrompere  il 
prolungato appello al lettore affinché contempli l’armonia paradisiaca per rientrare nei ranghi 
della  propria  materia  diegetica,  Dante  lo  invita  però  a  proseguire  autonomamente  nella 
contemplazione verticale del creato lì solo abbozzata. Importa osservare che lo stilema, tipico 
della poesia dantesca, dell’appello al lettore consenta qui a Dante di volgere uno sguardo, 
cursorio  ma tutt’altro  che  casuale  o  corrivo,  al  proprio  destinatario  e,  in  particolare,  alla 
situazione nella quale si trova nel momento stesso in cui viene apostrofato dal poeta:
Or ti riman, lettor, sovra ʼl tuo banco,
dietro pensando a ciò che si preliba,
s’esser vuoi lieto assai prima che stanco.
Messo t’ho innanzi: omai per te ti ciba;
ché a sé torce tutta la mia cura
quella materia ond’io son fatto scriba. (Par. X, 22-27)38
Ebbene, non è di poco conto il fatto che qui Dante si riferisca al proprio pubblico non come a 
un generico gruppo di lettori, ma di lettori di libri da banco. Nel breve volgere di due terzine, 
infatti,  Dante  assomma qui  un  duplice  riferimento  al  carattere  scritto  della  propria  opera 
poetica. Già l’avocazione a se stesso dello statuto di «scriba» coatto di una materia il cui 
procedere  incalza  il  poeta  cela,  dietro  le  scoperte  (e  ben  note)  filigrane  bibliche  che  il 
simile  strategia  di  explicit viene  applicata  anche a  testi  scritti  e,  dunque,  in  riferimento  alle  condizioni 
materiali della prassi scrittoria medievale, con la differenza, tuttavia, che in questi casi non è, come in Dante,  
l’esaurimento dei fogli  a determinare la fine dell’opera,  ma più spesso l’avvento della notte e,  col  buio,  
l’intervenuta impossibilità di scrivere. Cfr., ad esempio, il  passo della  Vida de santa Oria di Gonzalo de 
Berceo citato in  Letteratura europea e Medioevo latino cit., p. 106, n. 19:  «Avemo en el prologo mucho 
detardato, / sigamos la estoria, est es aguistado: / los dias non son grandes, anochezra privado, / escrivir en  
tiniebra  es  un  mester  pesado»  e  quello,  sempre  trascritto  ibidem,  di  Gualtiero  di  Châtillon:  «Phoebus 
anhelantes  converitit  ad  aequora  currus:  /  iam  satis  est  lusum,  iam  ludum  incidere  praestat,  /  [...]» 
(Alexandreis,  X,  455- 56).  Rispetto a  questi  ultimi casi,  infatti,  Dante non fa aggio, come vorrebbe una 
consolidata  tradizione  retorica,  sull’appressarsi  della  sera,  ma  su  di  un’almeno  apparentemente  inedita 
ragione,  di  ordine  ancor  più  materiale,  eliminando  anche  quest’ultima  traccia  atmosferica  dell’origine 
contingente di tale tópos.
37 Si segue qui la scansione interna della terza cantica proposta da G. Ledda in San Pier Damiano nel cielo di  
Saturno («Par.» XXI), in «L’Alighieri», XLIX, n.s. 32 (2008), pp. 49-72, pp. 49-51, che, seguendo in un certo 
senso indicazioni dantesche, distingue in tre sezioni il Paradiso: una prima occupata dalla trattazione dei cieli 
sui quali ancora si proietta il cono d’ombra della luna, una seconda coincidente con l’ascesa dei sette pianeti 
astronomici e un’ultima occupata dall’esperienza degli ultimi tre cieli. 
38 Cfr., in particolare, L. Scorrano, Tra il «banco» e «l’alte rote» («Par.» X), in «Riscontri», XIII/1 (1991), ora 
in Id.,  Tra il  «banco» e  «l’alte rote». Letture e note dantesche,  Ravenna, Longo, 1996, pp. 83-102 e P. 
Boitani, Sulle orme di Ulisse, Bologna, Il Mulino, 1998, pp. 269-99. 
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sostantivo  necessariamente  evoca  alla  luce  delle  cifre  profetiche  dell’identità  autoriale 
dantesca39 qui  però  declinate  con  un’«etichetta  […]  più  precisamente  focalizzata  sulla 
modalità di trasmissione materiale del messaggio divino»,40 il medesimo assunto profetico di 
altre  sezioni  dell’opera e  introduce  una dimensione grafologica che  sembra quasi  fare  da 
contrappunto  alla  peculiare  attestazione  dell’altrettanto topica immagine del  «lettor» della 
Commedia,  qui  specificata  proprio  in  riferimento  alle  modalità  di  fruizione  del  poema. 
Queste, grazie a un inciso in odore di tecnicismo,41 non solo vengono chiaramente inquadrate 
entro un canale di diffusione sicuramente scritto, ma anche, e più nello specifico, definite in 
rapporto d’analogia con quei «libri non diversi da quelli – in latino – che abitualmente egli 
[…] leggeva»: libri  da banco,  «membranacei,  di  grande formato,  scritti  in  formale  littera 
testualis».42 Non a caso, e bisogna dirlo seppur di sfuggita, i grandi modelli indicati da Dante 
stesso quali referenti della propria scrittura poetica, ossia per limitarci a quelli virgiliano e 
paolino  richiamati  nel  proemiale  secondo  canto  dell’Inferno,43 appartengono,  anche  per 
evidenti necessità di legittimare la propria opera in riferimento a una tradizione prestigiosa e 
codificata  ma  senza  che  questo  escluda  l’apporto  sia  della  tradizione  medievale  di  quei 
medesimi referenti sia quello di altri e in parte divergenti modelli, all’ambito della grande 
letteratura scritta e commentata al quale vanno inscritte sia l’Eneide sia le epistole di san 
Paolo poste quasi in epigrafe al poema dantesco.44
39 Dimensione  profetica  della  scrittura  dantesca  e  concetto  di  scriba  Dei,  infatti,  non  si  pongono  in 
contrapposizione esclusiva, quanto piuttosto si integrano e completano guardando al medesimo fenomeno da 
una  differente  specola,  enfatizzando  il  secondo  il  medium materiale  di  trasmissione  della  rivelazione 
ambiguamente  implicito  nel  primo.  Sulla  questione  cfr.,  in  generale,  supra e,  a  immediato  riscontro 
dell’impiego qui del termine “scriba”, almeno G.R. Sarolli,  Dante  «scriba Dei»: storia e simbolo, in Id., 
Prolegomena alla  «Divina Commedia», Firenze, Olschki, 1971, pp. 189-336 e A. Jacomuzzi,  «Ond’io son 
fatto scriba», in Id.,  L’imago del cerchio e altri studi sulla «Divina Commedia»,  Milano, Franco Angeli, 
1972,  pp.  27-77  e  Th.  Federici,  Dante’s  Davidic  Journey.  From  sinner  to  God’s  scribe,  in  Dante’s  
«Commedia».  Theology  as  poetry,  ed.  by  V.  Montemaggi  e  M.  Treherne,  Notre  Dame,  Notre  Dame 
University Press, 2010, pp. 180-209.
40 Così L. Battaglia Ricci,  «Dice Isaia...». Dante e il profetismo biblico, in  La Bibbia di Dante. Esperienza  
mistica, profezia, e teologia biblica in Dante, a cura di G. Ledda, Ravenna, Centro Dantesco dei Frati Minori 
Conventuali, 2011, pp. 49-75, p. 54.
41 Anche se, si osservi di sfuggita, questa è l’unica attestazione del termine nell’accezione di mobile utilizzato 
per la lettura o lo studio tra quelli presenti nel già citato Tesoro della Lingua Italiana delle Origini (TLIO), 
consultabile all’indirizzo internet http://tlio.ovi.cnr.it/TLIO/.
42 Cfr. A Petrucci,  Il libro manoscritto, in Letteratura italiana, diretta da A. Asor Rosa, vol. II (Produzione e  
consumo), Torino, Einaudi, 1983, pp. 499-524 (da cui è tolta la citazione, p. 514) e L. Battaglia Ricci,  Il  
commento illustrato alla «Commedia»: schede di iconografia trecentesca, in «Per correr miglior acque...».  
Bilanci e prospettive degli studi danteschi alle soglie del nuovo millennio. Atti del Convegno internazionale 
di Verona-Ravenna (25-29 ottobre 1999), Roma, Salerno, 2001, vol. I, pp. 601-39, specie le pp. 618-19. Cfr.  
anche supra.
43 Sul  valore  proemiale  del  secondo  canto  dell’Inferno e,  di  conseguenza,  sulla  parziale  inversione  della 
consueta collocazione dell’exhordium retorico a principio dell’opera cfr., da ultimo, Z. Baraski, «Inferno» I, 
in Lectura Dantis Bononiensis, vol. I, a cura di E. Pasquini e C. Galli, Bologna, Bononia University Press,  
2011, pp. 11-40.
44 Se, in quanto parte della Bibbia, la circolazione scritta e commentata delle epistole paoline non necessita di 
ulteriori argomentazioni, ad eccezione del tradizionale rimando a B. Smalley,  Lo studio della Bibbia nel  
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Non  che  il  vagheggiamento  di  una  simile  dimensione  libraria  per  la  propria  opera 
confligga, se non apparentemente, con l’universalismo del messaggio parenetico di cui Dante, 
con  la  Commedia,  si  fa  portavoce,  ossia  che  quel  «mondo»  indicato  da  Beatrice  quale 
destinatario ideale della poesia profetica dantesca (Purg. XXXII, 103) debba ridursi, a norma 
dell’appello del decimo del  Paradiso, a un pubblico, invero assai più ristretto dell’altro, di 
soli lettori colti. L’orizzonte entro il quale quest’ultimo brano va inserito, infatti, non è diverso 
da quello, solo recentemente restituito al suo significato proprio, che grava sull’incipit del 
secondo canto del Paradiso. Anche qui infatti l’invito rivolto a coloro che sono «in piccioletta 
barca» a tornare a «riveder li  loro liti» per non smarrirsi, a causa della scarsa dottrina, nel 
«pelago» dell’ardua  materia  paradisiaca,  a  tutta  prima sembrerebbe  escludere  costoro  dal 
novero  dei  destinatari  della  terza  cantica,  appannaggio  esclusivo  di  quei  «pochi»  che 
«drizzarono il collo / per tempo al pan de li angeli» e che dunque possono consapevolmente 
porsi al seguito del poeta-nocchiero (Par. II, 1-15). Tuttavia, «l’imperativo a “rivedere”, fuor 
di metafora, la propria condizione e quindi la propria adeguatezza non equivale a escludere 
dalla parte finale del viaggio, ma semmai vuole fare riflettere sulle forze effettive che si hanno 
a  disposizione  per  non  rivelarsi  presuntuosi  e  inadatti,  con  la  tacita  raccomandazione  a 
irrobustire la preparazione, forse ancora più spirituale che culturale, prima di rimettersi in 
viaggio».45 In altri termini, e per restringere la questione entro i confini che qui interessano, si 
potrebbe dire che la scelta dantesca di collocare la propria  opera nel novero delle più colte 
prove  della  cultura  libresca  medievale,  pur  contrapponendosi  al  canale  di  trasmissione 
eminentemente orale proprio della coeva predicazione mendicante, non viene a coincidere con 
una restrizione del proprio pubblico ideale tale da ridurne le fila rispetto alla parenesi con cui i 
predicatori si rivolgevano a un pubblico universale, il che, del resto, sembrerebbe entrare in 
conflitto  con  le  medesime  ambizioni  poste  da  Dante  alla  base  della  dimensione  più 
propriamente profetica della Commedia. Volendo schematizzare, si potrebbe dire che, a fronte 
degli assolutamente difformi auspici circa il canale di diffusione delle proprie opere, il poema 
dantesco e la coeva predicazione si rivolgono a un medesimo pubblico, l’ecumene cristiana, 
con la medesima ambizione a correggerne la condotta mondana in vista della sua salvezza 
spirituale. 
Medioevo (1954),  Bologna,  Edizioni Dehoniane,  20083,  per  Virgilio cfr.,  almeno e con indicazione della 
bibliografia pregressa,  l’introduzione a Bernardo Silvestre,  Commento all’Eneide. Libri 1-6,  a cura di  B. 
Basile, Roma, Carocci, 2008. Si tenga però presente che negli studi danteschi sembra prevalere l’opinione 
contraria: cfr. Dante Alighieri, Commedia, a cura di E. Pasquini, A.E. Quaglio, Milano, Garzanti, 1982-87, ad 
loc.
45 A. Battistini,  La retorica della salvezza, in  Il centro e il cerchio. Convegno dantesco (Brescia, Università 
Cattolica, 30-31 ottobre 2009), a cura di C. Cappelletti, in «Testo», n.s. XXXII/61-62 (2011), pp. 105-21, p. 
113.
263
Come si diceva, però, nessun dubbio che la poesia dantesca sia del tutto estranea a quello 
«spazio orale» delineato da Paul Zumthor, neppure accogliendo tale vocalità nell’accezione di 
«oralità secondaria», che pure poggia su di un testo scritto da recitare ed entro il quale si  
colloca, coi distinguo di cui si è detto, la predicazione dei Mendicanti,46 tale, innanzi tutto, in 
quanto  parola  proferita  dal  pulpito  nell’ambito  del  rinnovato  professionismo  duecentesco 
della parola orale e, eccezion fatta per il caso dei sermonari modello e per le rielaborazioni 
scritte delle prediche a opera degli stessi predicatori, documentata in forma scritta unicamente 
dalle  reportationes che  di  tale  performance orale  individui  del  pubblico  o  addetti  della 
gerarchia  ecclesiastica  conducevano  atteggiandosi  a  tachigrafi.47 Un  orizzonte  dal  quale, 
almeno nelle intenzioni del suo autore, la Commedia esula completamente, ponendosi su di un 
piano  del  tutto  differente,  nonostante  sia  stato  di  recente  osservato  che,  alla  luce  delle 
implicazioni orali delle letteratura medievali poste in luce dagli studi dello stesso Zumthor, «a 
necessitare  di  una  spiegazione  convincente  dovrebbero,  in  effetti,  essere  i  motivi  che 
porterebbero un’opera scritta nei primi decenni del XIV secolo a fare a meno delle modalità di 
trasmissione e di ricezione tipiche del suo tempo» e se ne sia tratto argomento per postulare 
un’«ipotesi  della  sua  [scil. della  Commedia]  finalizzazione  alla  recitazione  orale», 
individuando il «contesto che abbraccia anche Dante» in una «situazione di performanza» in 
cui «la stessa scrittura si configura in funzione della sua espressione vocale».48 Si tratta, però, 
di una tesi, almeno in questi termini, inaccettabile, dal momento che la Commedia rimane, a 
norma  del  quadro  tracciato  in  apertura  del  X  del  Paradiso,49 non  solo  un  testo 
46 Il riferimento è, ovviamente, a P. Zumthor, La lettera e la voce cit., passim e p. 47 per prima la citazione e pp. 
25-27 per la distinzione e la definizione dei tre livelli di oralità: «Non c’è dubbio tuttavia che la quasi totalità  
della poesia medievale rientrò negli altri due tipi di oralità, la cui caratteristica comune è di coesistere, in 
seno al gruppo sociale, con la scrittura. Li ho chiamati rispettivamente oralità mista quando l’influenza dello 
scritto rimane esterna, parziale e ritardata, e oralità secondaria quando si ristruttura a partire dalla scrittura 
all’interno  di  un  ambiente  in  cui  quest’ultima  tende  a  estenuare  i  valori  della  voce  nell’uso  e 
nell’immaginario» (p. 25, corsivi nel testo). Cfr. anche Id., Una cultura della voce, in Lo spazio letterario del  
Medioevo, 2 (Il Medioevo volgare), vol. I (La produzione del testo), t. I, Roma, Salerno, 1999, pp. 117-46.
47 Si tratta, è bene ricordarlo, di un’oralità che Paul Zumthor avrebbe qualificato come «oralité seconde», «che 
si (ri)compone a partire dalla scrittura e in seno a un ambiente in cui quest’ultima predomina sui valori della  
voce  nell’uso  e  nell’immaginario» (La presenza  della  voce.  Introduzione  alla  poesia  orale,  Bologna,  Il 
Mulino, 1984, p. 36), ossia di un’oralità che non solo presuppone la parola scritta della Bibbia, ma stimola 
anche la scrittura della  reportatio (W.J. Ong,  La presenza della parola, Bologna, Il Mulino, 1970, p. 73 e 
Ead., Oralità e scrittura. Le tecnologie della parola, ivi, 1986): cfr., almeno, C. Delcorno, La diffrazione del  
testo omiletico, in «Medioevo e Rinascimento, III (1989), ora in Id., «Quasi quidam cantus» cit., pp. 243-61 
e Id., Professionisti  della parola  cit.; C. Segre,  La natura del testo,  in Id.,  Semiotica filologica. Testo e  
modelli culturali, Torino, Einaudi, 1979, pp. 23-37, p. 25; L. Bolzoni,  Oratoria e prediche, in  Letteratura 
italiana, diretta da A. Asor Rosa, III (Le forme del testo), II (La prosa), ivi, 1984, pp. 1041-74, p. 1050 e R. 
Rusconi, La predicazione: parole in chiesa, parole in piazza, in Lo spazio letterario del Medioevo, diretto da 
G. Cavallo et al., I (Medioevo latino), II (La circolazione del testo), Roma, Salerno, 1994, pp. 571-603.
48 P. De Ventura, Dramma e dialogo nella «Commedia di Dante» cit., pp., rispettivamente, 36, 38 e 34-35 per le 
citazioni, ma cfr. nel complesso le pp. 9-84.
49 Si tenga poi conto del fatto che, assieme all’incipit di Paradiso X e prima ancora della composizione di quel, 
probabilmente dantesco, accessus che è l’epistola a Cangrande della Scala, documento sommo dell’avvertita 
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incontrovertibilmente scritto,  ma anche,  concepito per essere letto e studiato piuttosto che 
recitato  nelle  piazze,  secondo  una  logica  che  troverebbe  ulteriore  conferma,  oltre  che 
nell’aspirazione  a  una  ricezione  silenziosa  e  meditata  della  propria  opera,  anche  nello 
specifico formato librario che Dante immagina per il proprio poema.
In altri  termini,  sebbene la  Commedia abbia senz’altro goduto di una larga diffusione 
orale,50 non  se  ne  deve,  però,  trarre  argomento  per  porvi  alla  base  una  precisa  intentio 
dantesca. Anzi, quelle stesse marche d’oralità innegabilmente presenti nel poema andranno 
considerate non come altrettanti indizi di una diffusione orale del testo pianificata da Dante 
stesso, quanto piuttosto come tasselli desunti dall’enorme bacino di cultura non scritta del suo 
tempo  che  Dante  accoglie  nelle  sincretiche  pieghe  della  Commedia,  ricontestualizzandoli 
però, e qui sta il punto, entro un quadro di riferimento di altra natura, con un’operazione di 
non poco conto che,  pur con qualche approssimazione,  si  potrebbe descrivere nei termini 
dell’accoglienza  entro  un  sistema  letterario  scritto  di  elementi  desunti  anche  dal  coevo 
professionismo della parola.
È entro un simile quadro di riferimento che vanno considerate, assieme alle altre di cui 
non è possibile qui discorrere,51 anche le interferenze tra la retorica dantesca e quella della 
necessità per Dante di accompagnare con un’adeguata esegesi scolastica la circolazione della Commedia, già 
l’epistola di  Frate Ilaro documenta la  volontà dantesca di  diffondere la propria opera in  forma scritta  e 
corredata da un fitto apparato di glosse marginali, sul modello dei grandi testi di studio: «Que cum dixisset, 
multum affectuose subiunxit, ut, si talibus vacare liceret, opus illud cum quibusdam glosulis prosequerer et  
meis deinde glosulis sotiatum vobis transmicterem» (XII). Sull’epistola di frate Ilaro, anch’essa gravata di 
sospetti di apocrifia, cfr., da ultimo e anche per un quadro della questione, G. Indizio, L’epistola di Ilaro. Un 
contributo sistemico, in «Studi Danteschi», LXXI (2006), pp. 191-263.
50 Sulla diffusione orale e popolare della Commedia, in un certo senso certificata anche dal tópos novellistico, 
di cui si è detto, basato sulle reazioni di Dante alla recitazione improvvisata del suo poema ben documentato 
nei celebri racconti danteschi del Trecentonovelle di Franco Sacchetti e, per altri versi, dalla trascrizione di 
versi danteschi nei cosiddetti Memoriali bolognesi (cfr., da ultimo, J. Steinberg, Accounting for Dante. Urban 
readers and writers in late Medieval Italy, Notre Dame, University of Notre Dame Press, 2007, pp. 17-60), 
cfr.,  almeno,  il  paragrafo,  curato  da  A.E.  Quaglio,  sulla  Tradizione  del  testo nella  voce  Commedia 
nell’Enciclopedia Dantesca (vol. II,  Roma, Istituto dell’Enciclopedia Italiana, 1970, pp. 83-86; J. Ahern, 
Singing the Book: Orality in the Reception of Dante’s «Comedy», in Dante. Contemporary Perspectives, ed. 
by A.A. Iannucci, Toronto- Buffalo-London, University of Toronto Press, 1997, 214-39 e, per un più generale 
quadro di riferimento, F. Santi, Il racconto mediato, in  Lo spazio letterario del Medioevo, I (Il Medioevo 
latino), vol. II (La circolazione del testo), Roma, Salerno, 1994, pp. 689-719. Sulla prima diffusione della 
Commedia cfr.  ora,  anche  per  la  bibliografia  pregressa,  A.  Casadei,  Sulla  prima  diffusione  della  
«Commedia», in «Italianistica», XXXIX/1 (2010), pp. 57-66. A ulteriore conferma del fatto che il formato 
librario vagheggiato da Dante per la sua opera non abbia nel concreto orientato la ricezione trecentesca del 
poema cfr., da una specola interessata piuttosto alle diverse tipologie librarie della circolazione trecentesca 
del poema, L. Battaglia Ricci, Il commento illustrato alla «Commedia» cit., p. 619: «vien fatto di credere che 
a Dante non sarebbe forse parsa troppo impropria la forma editoriale  assunta dalla sua  Commedia nella 
bottega  dove operava  il  copista  bolognese  Galvano,  il  quale  verso il  1340 vergò  in  littera  testualis,  su 
pergamene  di  grande  formato,  il  testo  dantesco,  chiudendogli  intorno,  a  tenaglia,  il  commento  del  suo 
concittadino Iacopo della Lana. Ma certo chi scelse questa “forma” […] optò per una forma di libro che per 
quanto oggi si sa della tradizione trecentesca della Commedia pare decisamente anomala [...]».
51 Tali  tasselli  d’oralità,  una  trattazione  anche  sommaria  dei  quali  risulta  in  questa  sede  evidentemente  
impraticabile, sono, assieme a quelli già individuati supra, del resto quegli stessi che Paolo De Ventura passa 
in rassegna nel già citato Dramma e dialogo nella «Commedia di Dante», ossia, oltre al rapporto con il teatro 
medievale, la struttura altamente formalizzata del testo del poema, la sua organizzazione metrica, gli appelli 
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coeva predicazione mendicante.52 Tanto le indicazioni e le messe a punto teoriche delle artes  
praedicandi quanto gli esempi concreti offerti dai sermonari modello compilati  ad hoc per 
offrire ai predicatori un preciso esempio d’applicazione di quelle stesse direttive retoriche, 
oltre che delle concomitanti normative conciliari,53 rientrano infatti tra quelle manifestazioni 
del professionismo della parola duecentesco a cui Dante non dovette essere estraneo e delle 
quali  dovette  tenere  conto  nella  stesura  della  Commedia.  Non  che  si  possa  agevolmente 
escludere a priori una possibile conoscenza diretta delle propaggini scritte di tale letteratura, 
al  lettore/ascoltatore,  ecc.,  nonché taluni  altri  stilemi  della  poesia  dantesca  affini  a  quelli  che  indussero 
Gianfranco Contini a discorrere di memorabilità della Commedia dantesca (Un’interpretazione di Dante, in 
«Paragone», XVI [1965], ora in Id., Un’idea di Dante. Saggi danteschi, Torino, Einaudi, 20013, pp. 69-111) 
e, sulla sua scorta, Gian Luigi Beccaria a passare in critica rassegna le figure del significante dantesco in 
L’autonomia del significante. Figure dantesche, in  «Strumenti Critici», 11 (1970), ora in Id.,  L’autonomia 
del significante. Figure del ritmo e della sintassi. Dante, Pascoli, D’Annunzio, Torino, Einaudi, 1975, pp. 
114-35, nonché, con buona probabilità,  anche le costanti  ritmiche recentemente indicare da M. Praloran,  
Alcune osservazioni sul ritmo nella «Commedia», in Nuove prospettive sulla tradizione della «Commedia», a 
cura di P. Trovato, Firenze, Cesati, 2007, pp. 457-66.
52 Le quali non sono sfuggite all’attenzione dei critici più avvertiti, a cominciare dalle rapide suggestioni offerte  
da B. Croce (La poesia di  Dante [1921], Roma-Bari,  Laterza,  19404,  p.  154) e F.A.  Yates  (L’arte della 
memoria [1966], Torino, Einaudi, 19932, pp. 87-88), poi specificate in riferimento ai rapporti tra Dante e la  
coeva predicazione di Giordano da Pisa (cfr., ad esempio, F. Maggini, Fra Giordano da Rivalta e Dante, in 
«Giornale dantesco», XXV (1922), ora in Id.,  Due letture dantesche inedite  («Inf.» XXIII e XXXII) e altri  
scritti poco noti, a cura di A. Preta, Firenze, Le Monnier, 1965, pp. 120-30; A. Bozzoli,  Due paragrafi sul  
prologo della «Divina Commedia», in «Aevum», XLI (1967), pp. 518-29; A. Vallone, Dante e fra Giordano 
da Rivalta, in «Giornale italiano di filologia», XIX (1966), ora in Id.,  Ricerche dantesche, Lecce, Miella, 
1967, pp. 113-32; Id., Giordano da Pisa, in Enciclopedia Dantesca, vol. III, Roma, Istituto dell’Enciclopedia 
Italiana, 1971, p. 174), sino ai più recenti interventi di Carlo Delcorno (Dante e l’«exemplum» medievale, in 
Letture classensi,  vol.  XII,  ciclo curato da V.  Branca,  Ravenna,  Longo,  1983, ora,  con il  titolo  Dante e 
Peraldo, in Id., «Exemplum» e letteratura tra Medioevo e Rinascimento, Bologna, Il Mulino, 1989, pp. 195-
227; Schede su Dante e la retorica della predicazione, in Miscellanea di studi danteschi in memoria di Silvio  
Pasquazi,  a  cura  di  A.  Paolella  et  al.,  Napoli,  Federico  & Ardia,  1993,  vol.  I,  pp.  301-12;  Dante  e  il  
linguaggio  dei  predicatori,  in  Letture  classensi,  vol.  XXV,  Intertestualità  dantesca, ciclo  curato  da  E. 
Pasquini, 1996, pp. 51-74; «Ma noi siam peregrin come voi siete». Aspetti penitenziali del «Purgatorio», in 
Da Dante a Montale.  Studi di  filologia e critica letteraria in onore di  Emilio Pasquini,  a  cura di  G.M. 
Anselmi et al., Bologna, Gedit, 2005, pp. 11-30 e, da ultimo, Beatrice predicante («Par.» XXIX, 85-126), in 
«L’Alighieri», LI, n.s., 35 [2010], pp. 111-31) e, limitatamente all’exemplum, M. Semola: Maria e gli altri  
«exempla» biblici nei canti X-XXVI del «Purgatorio» dantesco, in Memoria biblica e letteratura italiana, a 
cura di V. Placella, Napoli, Istituto Universitario L’orientale Editrice, 1998, pp. 9-32 e Dante e l’«exemplum» 
animale: il caso dell’aquila, in «L’Alighieri», XLIX, n.s. 31 (2008), pp. 149-59. Cfr. anche, G. Nencioni, 
Dante e la retorica, in  Dante e Bologna nei tempi di Dante, Bologna, Commissione per i testi di lingua, 
1967, ora in Id., Tra grammatica e retorica. Da Dante a Pirandello, Torino, Einaudi, 1983, pp. 108-31 e R. 
Russel,  Oratoria sacra  e i  tre  gradi  dello  stile  nella  «Divina Commedia»,  in  «Forum italicum»,  XXI/2 
(1987), pp. 197-205.
53 Su queste diverse tipologie testuali della predicazione mendicante cfr., in particolare per l’area italiana, C. 
Delcorno, La predicazione nell’età comunale, Firenze, Sansoni, 1974 e Id., La predicazione volgare in Italia  
(sec.  XIII-XV).  Teoria,  produzione,  recezione,  «Revue Mabillon», n.s.  4,  t.  65 (1993),  pp.  83-107.  Sulla 
mescolanza di trasmissione orale e scritta nella letteratura omiletica, soprattutto in relazione al problema 
delle  reportationes latine di sermoni pronunciati in volgare, cfr., assieme agli studi ricordati  supra, almeno 
anche A. Lecoy de La Marche, La chaire française au Moyen Âge (1886), Genève, Slatkine Reprints, 1973; 
M. Zink,  La prédication en langue romane avant 1300, Paris, Champion, 1976, pp. 85-113; L.J. Bataillon, 
Approaches to the Study of Medieval Sermons, «Leeds Studies in English», n.s. IX (1980), poi in Id.,  La 
prédication au XIIIe siècle en France et Italie. Études et documents, Aldershot, Variorum, 1993, pp. 19-35; 
D.L. D’Avray,  The Preaching of the Friars. Sermons diffused from Paris before 1300, Oxford, Clarendon 
Press, 1985 e, da ultimo, M. Banniard, «Viva voce». Communication écrite et communication orale du IVe au 
IXe  siècle en Occident latin, Paris, Institut d’Études Augustiniennes, 1992, pp. 549-50. Sulle reportationes e 
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del resto ampiamente circolanti nelle biblioteche di molte delle città della biografia di Dante,54 
non solo in considerazione del fatto che già la produzione e la circolazione delle reportationes 
omiletiche  garantisce anche alla  predicazione  un,  più o meno istituzionalizzato,  canale  di 
diffusione scritto, ma anche, e soprattutto, ponendo attenzione al fatto che proprio nei primi 
anni del ’300 si registrava un più deciso slittamento dei temi e delle forme dell’omiletica 
basso-medievali vero un canale di diffusione anche scritto con l’attività di quei predicatori, 
dal Cavalca al Dominici, dal Passavanti a Girolamo da Siena, allora intenti a compilare a 
partire dall’effettiva predicazione numerose opere di edificazione spirituale a beneficio di un 
più vasto numero di lettori, svincolando così la memoria omiletica dalle sole reportationes e 
assicurandola al più solido terreno del trattato morale,55 votate a una fruizione domestica e a 
una  parenesi  familiare.56 Tuttavia,  anche  alla  luce  dell’attenzione  eminentemente  orale  e 
performativa prestata da Dante stesso al fenomeno della predicazione mendicante,57 sembra 
preferibile  relegare  tra  le  “fonti  orali”  della  Commedia l’azione  dell’omiletica  basso-
sulle raccolte di sermoni cfr., almeno, R. Rusconi, Reportatio, in «Medioevo e Rinascimento», III (1989), pp. 
7-36.
54 A cominciare da quelle che egli, come si è visto supra, dichiara di aver frequentato dopo la morte di Beatrice. 
Cfr. J.G. Bougerol, Les sermons dans les «studia» des mendiants, in Le scuole degli ordini mendicanti (secoli  
XIII-XIV).  Convegni  del  Centro  di  Studi  sulla  Spiritualità  Medievale,  XVII,  11-14  ottobre  1976),  Todi, 
Accademia Tudertina, 1978, pp. 251-80. Sulla possibilità di risalire, pur in via ipotetica, alla biblioteca reale 
di Dante percorrendo quel che resta dei cataloghi delle biblioteche delle città della formazione e dell’esilio  
cfr. quanto si è detto supra e, per un quadro generale e programmatico, L. Gargan, Per la biblioteca di Dante, 
in «Giornale Storico della Letteratura Italiana», CLXXXVI/614 (2009), pp. 161-93. 
55 Si tratta, però, di un fenomeno che trova pieno sviluppo solo con il Trecento maturo. Cfr., in assenza di studi  
complessivi, le osservazioni sul fenomeno offerte da Ginetta Auzzas a partire da un’analisi dello  Specchio 
passavantiano:  Dalla  predica  al  trattato:  lo  «Specchio  della  vera  penitenza»  di  Iacopo  Passavanti,  in 
«Lettere  italiane»,  LIV/3  (2002),  ma  anche  in  Scrittura  religiosa.  Forme  letterarie  dal  Trecento  al  
Cinquecento,  a cura di C. Delcorno e M. L. Doglio, Bologna, Il  Mulino, 2003, pp. 37-57 e S. Serventi, 
Sermoni in assenza: l’epistolario di Girolamo da Siena cit., p. 81, dove si ricorda che il Soccorso dei poveri, 
oltre a svolgere «temi tipici della predicazione contemporanea, seguendone anche alcune modalità», «di fatto 
raccoglie idee esposte durante i cicli della predicazione veneziana e bolognese» dell’agostiniano.
56 A documentare il pubblico ideale dei trattati omiletici dei predicatori tardo-medievali si potrebbe prendere, 
con un anacronismo giustificabile nell’ottica della lunga durata cronologica di un simile progetto parenetico,  
le parole premesse da Cherubino da Siena alle sue Regole di vita matrimoniale: «E perciò tu, marito, debbi 
cercare di sapere le cose necessarie alla salute dell’anima, non solo per te, ma ancora per essa [scil. la moglie] 
e per tutta la tua famiglia; e debbigli mandare alle predicazioni, dove s’insegna gli comandamenti di Dio e le  
altre cose necessarie a salvarsi. E quando non gli potessi mandare tutti, mandane parte; o vero ci va’ tu, e poi 
in casa racconta o fa raccontare la predica, acciocché quegli che non ci sono stati venghino a imparare alcuna  
cosa; se non tutto, parte. Ancora, quando potessi avere alcuno libro spirituale in lingua volgare per leggerlo  
alla famiglia tua, non sarebbe altro che bene, massimamente il  Trattato che fe’ lo Arcivescovo di Firenze 
sopra i peccati mortali, o vero la  Quadriga fece il venerabile frate Nicolao di Osimo dell’Ordine de’ frati 
minori. In questi due libri si dichiara ciò che è tenuta di fare la persona di guardarsi l’anima. Ancora quella 
Regola di vita spirituale, composta da me, a mio giudicio è buona da leggere e insegnare ad ogni persona 
d’ogni stato».
57 Cfr. C. Delcorno, Beatrice predicante cit. 112: «Nel poema […] la scena stessa della predicazione è ricordata 
per la sua singolare incidenza nei ritmi della vita cittadina». Cfr. Purg. XXIII, 98-102: «“O dolce frate, che 
vuo’ tu ch’io dica? / Tempo futuro m’è già nel cospetto, / cui non sarà quest’ ora molto antica, // nel qual sarà 
in pergamo interdetto / a le sfacciate donne fiorentine / l’andar mostrando con le poppe il petto”» e  Par. 
XXIX, 103-05: «“Non ha Fiorenza tanti Lapi e Bindi / quanto sí fatte favole per anno / in pergamo si gridan  
quinci e quindi”». Sui caratteri e sul tono di tale attenzione cfr. supra.
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medievale sulla poesia del poema, rinunciando quindi a vincolarne l’influsso a un ben preciso 
testo  di  riferimento  e  facendo  piuttosto  aggio  sulla  circolazione  interdiscorsiva  di  stilemi 
tematici  e  retorici  di  chiara impronta omiletica.  Sarà semmai da revocare senz’altro a  un 
canale di trasmissione, e dunque anche di ricezione dantesca, decisamente scritto quel vasto 
complesso di summae, repertori e concordanze compilate a uso dei predicatori, e quindi in un 
certo senso parallele all’esercizio apostolico di questi ultimi e parte della medesima cultura 
sermocinante,  il  cui  portato  per  la  poesia  della  Commedia emerge  via  via  con  sempre 
maggiore evidenza.58
Si tratta, nel complesso, di un’imponente mole di documenti in grado di testimoniare una 
cultura  relativamente  omogenea  e  peculiare  il  cui  portato  per  la  poesia  della  Commedia 
dovrebbe, non solo a norma di quel che si è detto, occupare un posto di notevole rilievo. È un 
fatto, come si è visto, che Dante, in quanto autore della Commedia, si trovi, trattando un’ardua 
materia escatologica a beneficio morale del proprio uditorio nei confronti del quale si presenta 
in  qualità  di  profeta  inviato  da  Dio  per  correggerne  la  condotta  morale  in  vista  di  un 
miglioramento della propria condizione sulla via della salvezza, nella medesima situazione 
comunicativa del predicatore tardo-medievale. Conferma immediata di una simile centralità 
offre quella, certo sotterranea ma senz’altro operante sin dal pieno Trecento, fortuna omiletica 
(se così si può dire) della Commedia che porta molti predicatori ad assumere, nel corso delle 
loro prediche, Dante al rango di  auctoritas «per confermare […] la durezza delle pene o la 
beatitudine del paradiso», lasciando trasparire le complesse fila di un «orizzonte interpretativo 
del poema peculiare dei predicatori» che è, dimostrando in re la predicabilità delle terzine del 
poema o, meglio, la loro funzionalità parenetica, la controprova più cogente dell’esistenza di 
una qualche affinità tra la retorica dantesca e quella della coeva omiletica cristiana.59 Del 
resto, a ulteriore riconferma non solo dell’appropriazione omiletica del poema dantesco, ma di 
un suo uso pubblico e parenetico del tutto affine a quello della coeva predicazione si potrebbe 
considerare  il  tono  della  commissione  a  Boccaccio  di  un  ciclo  di  lecturae dantesche  da 
58 Particolarmente, anche se non ancora esaurientemente, indagato l’apporto di un classico del genere come la 
Summa di  Guglielmo Peraldo:  cfr.,  in  particolare,  F.  Mancini,  Un’«auctoritas» di  Dante,  in  Id.,  Scritti  
filologici, Pisa, Giardini, 1985, pp. 137-62; C. Delcorno, Dante e l’«exemplum» medievale cit., R.A. Shoaf, 
Dante and Peraldus: the «aqua falsa» of Maestro Adamo (a note on «Inferno» XXX, 64-69), in «Quaderni di 
Italianistica»,  X/1-2  (1989),  pp.  311-13  e  S.  Wenzel,  Dante’s  rationale  for  the  seven  deadly  sins  
(«Purgatorio» XVII), in Dante: the critical complex, vol. 3 (Dante and philosophy: nature, the cosmos, and  
the ethical imperative), ed. by R. Lansing, New York & London, Routledge, 2003, ora in Id.,  Elucidations 
cit., pp. 113-19. D’altronde sull’importanza di tale cultura enciclopedica per la formazione cultura di Dante 
insisteva già Z.G. Baranski, Dante e i segni cit., pp. 9-39. 
59 Le  citazioni  sono  tolte,  rispettivamente,  da  O.  Visani,  Citazioni  di  poeti  nei  sermonari  medievali,  in 
Letteratura in  forma di  sermone cit.,  pp.  123-45,  p.  124,  e  da  C.  Delcorno,  Dante  e  il  linguaggio dei  
predicatori cit., p. 53. ma cfr. anche Id., Cadenze e figure della predicazione nel viaggio dantesco, in Letture 
classensi, vol. XV, ciclo curato da E. Pasquini, Ravenna, Longo, 1986, pp.41-60, p. 42. Sulla questione cfr. 
anche quanto si è detto supra.
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tenersi, non a caso, presso la chiesa di Santo Stefano in Badia da parte del Comune di Firenze, 
desideroso di indurre i cittadini «tam in fuga vitiorum quam in acquisitione virtutum».60 Una 
costatazione  che  induce  a  considerare  da  una  specola  differente  rispetto  a  quella  sinora 
adottata le intersezioni tra la retorica dantesca e quella della predicazione medievale, incline, 
salvo rare eccezioni, a qualificarle come casi particolari, e minoritari rispetto al portato biblico 
e dei classici pagani, dell’eredità dantesca delle più moderne acquisizioni del professionismo 
della parola duecentesco, e a guadagnare al rapporto con la coeva retorica omiletica un posto 
non del tutto episodico tra le cifre stilistiche del poema dantesco, giudicandole nel più vasto 
contesto  di  quelle  generali  e  programmatiche  intersezioni  tematiche  e  autoriali  che,  nel 
complesso, permettono di considerare l’operazione compiuta da Dante con la Commedia e il 
coevo apostolato mendicante se non altro affini quanto ai fini, al subiectum e alle modalità di 
presentazione autoriale nei confronti del proprio pubblico. 
Mal si accorderebbe, del resto, la pretesa occasionalità di tali intersezioni con la centralità 
accordata a un aspetto tra i più salienti della  rhetorica sacra dei predicatori tardo-medievali 
quale  l’exemplum in  un  luogo,  come l’investitura  paradisiaca  di  Cacciaguida,  di  assoluta 
centralità  non solo  nella  definizione  della  fisionomia  autoriale  dantesca,  ma  anche per  la 
messa a fuoco degli aspetti retorici più rilevanti della Commedia:
«che l’animo di quel ch’ode, non posa 
né ferma fede per essemplo ch’aia
la sua radice incognita e ascosa,
né per altro argomento che non paia». (Par. XVII, 139-42)61 
Tuttavia, si tratta, ed è bene ricordarlo, di un riferimento isolato nel poema, da misurare, lo si 
è visto, sul metro di una distanza, quella tra la retorica dantesca e quella dei coevi predicatori 
mendicanti,  che sembra assumere piuttosto  i  contorni  di  un’affinità  dissimulata,  ossia  dei 
60 La notizia e la citazione a testo sono fornite, da ultimo, da Saverio Bellomo, a cui si rimanda anche per la  
bibliografia  pregressa:  Dizionario  dei  commentatori  danteschi.  L’esegesi  della  «Commedia»  da  Iacopo  
Alighieri a Nidobeato, Firenze, Olschki, 2004, p. 173, dove, tra l’altro, si mette in stretta relazione con questa 
commissione il fatto che il commento boccacciano «manifesta una certa insistenza sul contenuto etico del 
poema, tanto da atteggiarsi talvolta a trattato morale, talaltra a vera e propria predica pastorale», pur non  
mancando di rilevare che «questa attenzione per la funzione etica dell’arte ha una parte assai importante nella 
concezione dello stesso  Decameron» e che «Boccaccio era pur sempre un chierico». Più in generale, sulla 
ricezione omiletica della Commedia cfr. i materiali raccolti supra.
61 Leggono  in  quest’ottica  il  brano,  in  particolare,  H.  Friedrich,  Die  Rechtsmetaphysik  der  «Göttlichen  
Komödie», Frankfurt M., Klostermann, 1942, p. 39 e C. Delcorno, Dante e l’«exemplum» medievale cit., pp. 
195-97. Sull’importanza dell’exemplum  per la retorica della predicazione mendicante basti  per ora,  della 
vasta  bibliografia  in  proposito,  ricordare  J.T.  Welter,  L’«exemplum»  dans  la  littérature  religieuse  et  
didactique  du  Moyen  Âge,  Paris-Tolouse,  Guitard-Occitania,  1927;  Cl.  Brémond  et  al.,  L’exemplum, 
Turnhout,  Brepols,  1982;  Les  «exempla» médiévaux.  Nouvelles perspectives,  actes du colloque de Saint-
Cloud (29-30 septembre 1994), sous la direction de M.A. Polo de Beaulieu et al., Paris, Champion, 1998 e, 
da ultimo, Le Tonnerre des exemples. «Exempla» et médiation culturelle dans l’Occident médiéval , sous la 
direction de M.A. Polo de Beaulieu et al., Rennes, Presses Universitaires de Rennes, 2010.
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riflessi di un’attenzione vivace e costante da parte di Dante per l’ars del sermo modernus, che 
si traduce però nella sua accoglienza tra le pieghe di un sincretismo retorico che, pur non 
riducendosi a essa, se ne giova non tanto riproponendone passivamente gli stilemi, quanto 
piuttosto convogliandone al proprio interno talune peculiarità, dissimulate, però, in virtù del 
loro  inserimento  entro  un  orizzonte  poetico  di  fatto  altro  rispetto  alla  sacra  concione  dei 
predicatori tanto perché parimenti sostanziato da diverse e molteplici artes e modelli quanto 
in conseguenza dell’attivo rimaneggiamento cui Dante ha sottoposto la retorica del sermone 
tardo-medievale piegandola alle proprie necessità e fini specifici. 
Né va sottovalutato il fatto che nella Commedia l’unico riferimento a tal punto esplicito 
alla  retorica  omiletica  da  risultare  ormai  indubitabile  a  pressoché qualsiasi  lettore,  quello 
contenuto  nell’investitura  di  Cacciaguida  appunto,  non  sia  propriamente  una  scoperta 
allusione  all’ars  praedicandi tout  court,  ma  solamente  a  una  sua  parte,  la  retorica 
dell’exemplum, che, per quanto essenziale, sembra identificarsi, nell’ampio spettro semantico 
che il termine ricopre nel lessico retorico medievale e dantesco, proprio con la vasta serie di 
inserti narrativi e diegetici,  come l’exemplum, piegati dall’omiletica tardo-medievale a una 
rhetorica  sacra predicabile  dal  pulpito,  piuttosto  che  con  le  minuzie  argomentative,  tale 
invece la scomposizione logico-retorica del versetto biblico di partenza,  che della  predica 
costituiscono  l’ossatura  essenziale.62 Se  ne  potrebbe,  insomma,  trarre  argomento  per 
formulare, pur in via di ipotesi, una norma generale, secondo cui il trasloco in sede poetica 
delle forme e dei motivi più peculiari del sermo modernus non avviene se non al prezzo tanto 
di una precisa selezione, per cui non tutto l’armamentario stilistico del sermo modernus trova 
spazio nel poema dantesco ma solo talune sue particolari declinazioni, quanto di una profonda 
trasfigurazione, verrebbe da dire poetica, per cui anche quegli elementi che Dante riprende 
dalla  coeva  pratica  omiletica  vengono  adattati  sia  agli  scopi  immanenti  il  programma 
parenetico della Commedia sia al diverso contesto, di poesia da lettura, destinato a ospitarli. 
Tuttavia,  prima ancora di interrogarsi su quali aspetti dell’ars retorica del  sermo modernus 
entrino  effettivamente  nelle  maglie  della  Commedia dantesca,  occorrerà  però,  in 
considerazione dell’eccezionale rilevanza accordatagli  da Dante stesso,  saggiare l’effettiva 
pertinenza  del  riferimento  paradisiaco  alla  retorica  esemplare  in  un’ottica  allargata  a 
comprendere l’intera compagine poetica del poema, ossia, in altri termini, di verificare, di là 
dall’evidente  intento  di  fornire  una  ben  precisa  patente  stilistica  al  proprio  poema  che 
62 Sulla struttura retorica e argomentativa del sermo modernus si avrà modo di tornare con più agio infra. Per il 
momento basti il rimando a C. Delcorno,  Giordano da Pisa e l’antica predicazione in volgare cit., pp. 83-
180, in particolare per la distinzione, ivi formulata, tra le cosiddette  «parti canoniche della predica» e gli 
«elementi retorici e narrativi» che dilatano il sermone.
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evidentemente lo suscita, l’effettiva adeguatezza dello squarcio sulla poetica dantesca offerto 
dalle parole di Cacciaguida in quanto chiave di lettura retorica dell’intero poema.63 Infatti, se 
da un lato appare difficilmente contestabile che qui Dante, facendo aggio su di una sorta di 
affinità elettiva tra la coeva predicazione mendicante e la tradizione retorica dell’exemplum,64 
intenda  collocare  la  propria  poesia  nel  solco  di  un  ben  preciso  genere  della  letteratura 
religiosa  basso-medievale,  non  è  del  tutto  irrilevante  verificare  se  una  simile,  scoperta 
ancorché implicita, “dichiarazione poetica” trovi effettivo riscontro nella tramatura stilistica 
della Commedia o, di contro, si limiti a ostentare un’appartenenza di genere senza il supporto 
di un’effettiva prassi stilistica.
b. Educare «per essemplo»: Dante e la retorica esemplare dei predicatori
Non andrà infatti sottovalutato il fatto che, anche al di là della ben nota incongruenza tra 
la rivendicazione dell’universale notorietà lì riconosciuta ai personaggi della  Commedia nel 
complesso («“ti son mostrate […] / pur l’anime che son di fama note”», Par. XVII, 136-38) e 
la relativa oscurità di talune anime incontrate da Dante nel corso dell’iter oltremondano,65 il 
riferimento  alla  retorica  esemplare  nell’investitura  di  Cacciaguida  si  rivela  un  accessus 
tutt’altro  che  fuorviante  alla  retorica  della  Commedia.  Soprattutto  se,  sulla  scorta  di 
un’intuizione di Francis Yates, lo si legge avvertiti del carattere summativo ed esemplare della 
63 Si tengano però in questo senso, così come in riferimento al discorso sviluppato supra, in conto le riflessioni 
di  Lino  Pertile  a  margine  del  concetto  di  un  «Dante  popolare»,  dallo  studioso  argomentato  proprio  in 
riferimento a una «tendenza all’affabulazione», dominante a sua detta nelle prime due cantiche del poema, di 
cui l’exemplum è parte essenziale: «è probabile che fosse proprio il sermone medievale, con i suoi tempi tratti 
direttamente dalla vita, il suo linguaggio semplice e comprensibile a tutti, a fornire le basi alla letteratura  
europea», afferma infatti Pertile riferendosi alla capacità dantesca «colmare la distanza tra oralità e scrittura» 
facendo aggio sul costante ricorso dantesco all’«affabulazione» per trasmettere anche a un pubblico di indotti  
il proprio messaggio spirituale (Dante popolare, in Dante poète et narrateur, études réunis [sic!] et presentées 
par M. Marietti e C. Perrus, Paris, Presses de la Sorbonne Nouvelle, 2001, pp. 67-90, p. 83).
64 Della quale si è già detto supra e si  dirà ancora  infra.  Ad ogni modo, per un primo orientamento nella 
sterminata bibliografia critica sull’exemplum medievale cfr.,  almeno, J.Th. Welter,  L’«exemplum» dans la 
littérature  religieuse  et  didactique cit.;  J.  Berlioz,  Le  récit  efficace:  l’«exemplum»  au  service  de  la  
prédication (XIIIe-XVe siècles), in Rhétorique et Histoire. L’«exemplum» et le modèle de comportement dans  
le discours antique et médiéval. Table Ronde, École Française de Rome (18 mai 1979), in «Mélanges de 
l’École Française de Rome. Moyen Âge-Temps modernes», XCII (1980), pp. 113-46; Cl. Brémond  et al., 
L’«exemplum» cit.,  1982;  Prêcher d’exemples:  récits de prédicateurs  du Moyen Âge,  présentés par J.Cl. 
Schmitt, Paris, Stock, 1985; i saggi di Jacques Le Goff (L’«exemplum» et la thétorique de la prédication aux  
XIIIe siècles) e di Peter von Moss (La retorica dell’«exemplum» nel Medioevo) in Retorica e poetica tra XII e  
XIV secolo.  Atti  del  Convegno  di  Trento-Rovereto  (3-5  ottobre  1985),  Firenze,  La  Nuova  Italia,  1988,  
rispettivamente  alle  pp.  3-29  e  53-77.  Per  i  rapporti  con  la  letteratura  rimane  invece  fondamentale  C.  
Delcorno, «Exemplum» e letteratura cit., in particolare le pp. 195-337.
65 Già  il  Curtius,  infatti,  osservava,  seppur  da  una  differente  specola,  come  l’irruzione  del  mondo 
contemporaneo nella poesia dantesca, osservata dalla specola  dell’analisi dei personaggi della  Commedia, 
comporti la commistione di personaggi tratti dal vasto repertorio culturale e letterario della cultura antica e  
medievale, di personaggi notabili del proprio tempo e di personaggi quasi o del tutto sconosciuti: Letteratura 
europea e Medioevo latino cit., pp. 405-11.
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poesia dantesca che, associando a ciascuna pena infernale e a ciascun premio paradisiaco la 
vicenda memorabile di un individuo specifico, denuncia la propria aspirazione a tradursi, oltre 
che  in  discorso  escatologicamente  orientato  sui  vizi  e  sulle  virtù,  in  galleria  di  ritratti 
esemplari di giusti e peccatori.66 Un assunto significativamente riconfermato, pur per altri e 
differenti  versi,  sia  dall’acuta notazione del  Fauriel  secondo cui l’interesse biografico che 
Dante presta ai propri personaggi sia focalizzato ad un momento specifico, quello della morte, 
in cui non solo la vita terrena si salda, «irrigidita nella giustizia eterna», a quella ultraterrena 
ma  trova  anche  giustificazione  la  collocazione  dell’anima  in  un  oltremondo  moralmente 
ripartito,67 sia  dall’assiduo  impiego,  solo  in  anni  recenti  rilevato  a  pieno  dai  critici,  del 
medesimo linguaggio delle  epigrafi  tombali  nella  composizione delle  parole  riservate  alle 
anime nel loro presentare se stesse e la propria condizione ultraterrena a Dante personaggio.68 
Un’esemplarità  che  assume  toni  ancor  più  marcatamente  omiletici,  più  cogenti  cioè  del 
66 Il  riferimento è  alle  pagine  dantesche  del  fondamentale  volume su  L’Arte  della  memoria di  F.A.  Yates 
([1966], Torino, Einaudi, 1993, in particolare le pp. 86-88), che, com’è noto, propongono un’interpretazione 
complessiva, ancorché limitata dall’ottica esclusivamente memoriale adottata dalla studiosa, della Commedia 
come  summa esemplare, spingendo però questa feconda intuizione sino al rischioso tentativo di trarne un 
criterio sistematico in grado di ricondurre la struttura del poema nel suo complesso: «Che l’Inferno di Dante 
possa essere considerato alla stregua di un sistema mnemonico per fissare il ricordo dell’Inferno e delle sue  
pene  con  impressionanti  immagini  distribuite  su  una  serie  ordinata  di  luoghi,  potrà  produrre  una  certa 
impressione e per parte mia mi limiterò a questa indicazione. Sarebbe necessario un intero libro per elaborare 
le implicazioni di un simile approccio al poema dantesco. Non è affatto un approccio rozzo o impossibile. Se 
pensiamo al poema come basato su ordini e luoghi distribuiti in Inferno, Purgatorio e Paradiso, e come a un  
cosmico ordine di luoghi, in cui i gironi dell’Inferno sono le sfere del Cielo alla rovescia, esso comincia ad  
apparirci come una summa di similitudini ed esempi, disposti in ordine e distribuiti su uno sfondo universale.  
E ci si rende conto che la prudenza, sotto molte e diverse immagini, è un tema simbolico dominante nel  
poema, le tre cantiche potranno essere viste come memoria, che ricorda i vizi e le loro punizioni nell’Inferno, 
intelligentia, l’uso del presente per far penitenza e acquistare virtù, e providentia, il guardare innanzi, verso il 
Paradiso. […]. La Divina Commedia diventerebbe così l’esempio supremo della conversione di una summa 
astratta in una summa si simboli, ed esempi, dove la memoria è la facoltà che opera questa conversione, 
formando un ponte tra l’astrazione e l’immagine» (pp. 87-88). Più di recente è tornata sull’argomento Lina 
Bolzoni, portando a ulteriori conclusione la feconda intuizione della Yates circa il carattere memoriale dei 
personaggi danteschi, opportunamente sfrondata dell’ipotesi circa le relazioni tra la struttura dell’oltremondo 
dantesco e un sistema di  loci ispirato alla virtù della  prudentia:  Dante o della memoria appassionata,  in 
«Lettere italiane», LX/2 (2008), pp. 169-93.
67 Si tratta di una pagina famosa di C. Fauriel, Dante et les origines de la langue et de la littérature italiennes, 
Paris, Durand, 1854, vol. I, p. 502 – «Dans toutes [le narrazioni dantesche], il y un côté public, notoire, sur 
lequel il glisse, avec une sorte d’impatience et de dédain; mais dans toutes aussi, il y a, ou bien il invente un  
côté mystérieux, secret, par lequel elles tiennent déjà, à l’autre vie. C’est de cette côté qu’il s’empare pour le 
mettre en saillie. En un mot, les événements auxquels il s’arrête n’intéressent et n’émeuvent son imagination 
qu’autant qu’ils décident du sort éternel des acteurs, qu’autant qu’ils font transition de ce monde à l’autre» –, 
che esprime un concetto ben presente anche all’Auerbach del Dante poeta del mondo terreno (1929), in Id., 
Studi su Dante cit., pp. 3-161, in particolare le pp. 121-35. La citazione a testo, tuttavia, è tolta da G.W.F. 
Hegel, Estetica, Milano, Feltrinelli, 1978, to. II, p. 1462. Su queste basi poggiano, in anni più recenti, alcuni  
studi di A. Cottignoli, in particolare La prospettiva dell’eterno nel canto di Guido da Montefeltro, in «Studi 
Danteschi»,  LVI (1984),  pp.  99-113 e Cronaca e poesia nella  «Commedia»,  in  Letture  classensi,  XXV, 
Intertestualità dantesche, ciclo curato da E. Pasquini, Ravenna, Longo, 1996, ora in Id.,  Il dominio della  
poesia. Intertestualità antiche e moderne, Ravenna, Longo, 1998, pp. 41-54.
68 Si  tratta  di  un aspetto  della  poesia  dantesca sinora  solo sporadicamente  rilevato dalla  critica e  solo ora 
oggetto di sistematica attenzione: cfr. S. Carrai,  Dante e il linguaggio dell’oltretomba. Schemi epigrafico-
sepolcrali nella  «Commedia», in «Giornale storico della letteratura italiana»,  CLXXXVII/620 (2010), pp. 
421-510.
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generale rilievo accordato tanto da Dante quanto dai predicatori tardo-medievali all’efficacia 
parenetica e psicagocica dell’exemplum sulla base del comune adagio gregoriano secondo cui 
«sunt  nonnulli  quos  ad  amorem  patriae  caelestis  plus  exempla  quam  praedicamenta 
succendunt»,69 qualora si considerino le convergenze tra l’applicazione dantesca e omiletica di 
una simile retorica esemplare, immediatamente evidenti alla luce del fatto che quella che il 
Curtius annoverava tra le maggiori novità del poema dantesco, ossia l’irruzione della storia e 
della  società  contemporanee  nella  selezione  dei  personaggi  da  incontrare  sulla  scena 
dell’eterno, è stata autorevolmente ricondotta proprio a una sensibilità predicatoria per gli 
exempla che è possibile trarre dalla storia cittadina più recente e immediata, sul modello di 
quella prospettata nella  Summa di Servasanto da Faenza al grido di  «Sed quid per antiqua 
discurrimus? Ecce fuit Florencie».70 
In genere, però, gli studi sull’esemplarità della Commedia, pur prendendo di norma avvio 
dall’investitura di Cacciaguida, concentrano la propria attenzione non sulle anime incontrate 
da Dante personaggio nel corso dell’iter,71 ma sulla serie di esempi di vizi e virtù che, aprendo 
e  chiudendo  l’esperienza  di  ciascuna  cornice  da  parte  di  Dante  personaggio  scandisce 
ritmicamente  la  seconda parte  del  Purgatorio,  traendo dal  riferimento  all’exemplum nelle 
parole di Cacciaguida un più o meno esplicito indice della necessità retorica di una simile 
69 Gregorio Magno, Dialogi, Prologus, 9:  «Et sunt nonnulli quos ad amorem patriae caelestis plus exempla 
quam praedicamenta  succedunt.  Fit  vero  plerumque  in  audientis  animo  duplex  adiutorium  in  exemplis 
patrum, quia et ad amorem venturae vitae ex praecedentium conparatione acceditur, et iam si se esse aliquid  
aestimat, dum de aliis meliora cognoverit, humiliatur». Cfr. J. Le Goff,  La nascita del Purgatorio (1981), 
Torino, Einaudi, 19962, p. 338: «L’incontro decisivo del secolo XIII, del Purgatorio e dell’exemplum, è il 
risultato di un canovaccio abbozzato, sei secoli e mezzo prima, da Gregorio Magno» (p. 338). 
70 Cfr., rispettivamente, E.R. Curtius,  Letteratura europea e Medioevo latino  cit., pp. 405-11 e C. Delcorno, 
Dante e l’«exemplum» medievale cit., pp. 195-98, che riporta a sostegno dell’argomento alcuni importanti  
brani  della  Summa esemplare  di  Servasanto  da Faenza:  oltre  a  quello  citato  a  testo,  anche  «Non longe 
querantur exempla, quia cotidie sunt oculis patentia, et maxime in hac misera Italia que undique est quasi 
destructa, dum non sola sunt divisa corda, sed corda sanguine et carne coniuncta, ita ut frater in fratrem, et  
filii  in  parentes  insurgunt»  (ms.  Firenze,  Biblioteca  Nazionale  Centrale,  Conv.  Soppr.  G  I  695,  c.,  
rispettivamente, 42vb e 49 vb, trascritto a p. 197).  Ma cfr.  anche, a titolo puramente esemplificativo, D.  
Cavalca,  Il Pungilingua, XIII: «Di questi esempi antichi mi passo, perché tutto il dì si trovan de’ nuovi chi 
ben pon mente».  Cfr.,  su di  un piano più generale,  J. Le Goff,  Le temps de l’«exemplum»,  in  Le temps 
chrétien  de  la  fin  de  l’antiquité  au  Moyen  Âge  (IIIe-XIIIe siècles). Colloques  internationaux  du  Centre 
National de la Recherche Scientifique n. 604 (Paris, 9-12 mars 1981), Paris, CNRS, 1984, pp. 553-56 e C. 
Delcorno,  “Antico” e “moderno” nel sermone medievale, in  Il senso della storia nella cultura medievale  
italiana (1100-1350). Atti del quattordicesimo Convegno Internazionale di studio tenuto a Pistoia nei giorni 
14-17 maggio 1993, Centro Italiano di Studi di Storia e d’Arte, Pistoia, Editografica, 1995, ora in Id., «Quasi  
quidam cantus» cit., pp. 105-21. In generale si tratta di un atteggiamento che, pur diventando caratteristico 
della mentalità omiletica degli ordini mendicanti, trova sicuro appiglio in alcune particolari declinazioni della 
letteratura patristica: cfr., ad esempio, san Girolamo,  Epistulae, LIV, 18: «Quid vetera repetam et virtutem 
feminarum de libris proferam, cum possis multas tibi ante oculos proponere in urbe qua vivis, quarum imitari  
exemplum debeas?».
71 Anche se, nel farlo, si potrebbe poggiare anche sull’interpretazione di quest’aspetto della poesia dantesca 
nell’esegesi del Castelvetro, soprattutto dopo gli scavi in questo senso di E. Raimondi: Poesia come retorica, 
Firenze, Olschki, 1980, pp. 8-24.
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strutturazione esemplare.72 Per singolare paradosso, se, da un lato, non si potrebbe negare 
l’appropriatezza euristica di un simile ragionamento, dall’altro non si può neppure mancare di 
rilevare  come,  a  un’attenta  lettura  delle  parole  di  Cacciaguida,  esso  paia  il  frutto  di 
un’estensione  del  loro  portato  semantico  che,  se  non  pare  indebito,  è  però  senz’altro  il 
risultato di un salto logico di non poco conto, il  cui esito ha indotto a volgere lo sguardo 
altrove rispetto al luogo testuale ivi esplicitamente additato. Nessuno si sognerebbe di negare 
valore esemplare, e quindi pieno rispetto delle indicazioni retoriche dell’avo, agli  exempla 
purgatoriali, ma rimane un fatto che sarebbe, almeno in parte, un errore di prospettiva credere 
che tale carattere sia loro direttamente imposto dal discorso di Cacciaguida.73 L’avo, infatti, 
non  potrebbe  essere  più  chiaro  nell’attribuire  un  carattere  esemplare  non  all’esperienza 
oltremondana  di  Dante  personaggio,  e  quindi  indirettamente  alla  Commedia nel  suo 
complesso, ma solo alle anime incontrate da questi nell’iter lungo i tre regni dell’aldilà – 
«“Però ti son mostrate […] / pur l’anime che son di fama note”» (Par. XVII, 136-38) – ed è 
solo in virtù di una singolare sineddoche metodologica che, pur cogliendo  nel segno, si è 
potuto estendere tale carattere esemplare anche ad aspetti della Commedia diversi dalle anime 
dannate, purgatoriali e beate che affollano l’oltremondo dantesco.
Eppure, le conseguenze che se ne trarrebbero assecondando una simile suggestione non 
sarebbero  di  poco  momento,  anche  nell’ottica  dei  rapporti  di  quest’aspetto  della  retorica 
dantesca  con la  coeva cultura  omiletica degli  ordini  mendicanti.  Sarebbe,  infatti,  difficile 
sottostimare l’ipotesi di una derivazione omiletica degli exempla assommati da Dante lungo le 
cornici purgatoriali e la dantistica se ne è ben accorta, spesso anzi facendo coincidere con 
quest’aspetto  della  poesia  dantesca  l’intero  portato  della  cultura  omiletica  degli  ordini 
mendicanti nella Commedia. E si è rivelata una suggestione tutt’altro che peregrina, al punto 
che è stato possibile riscontrare significative omologie non solo in merito all’associazione di 
determinate figure esemplari della storia e del mito a specifici vizi del settenario (così, ad 
esempio, la trafila di  exempla associati da Dante al peccato di superbia coincide con quelli 
72 Cfr.,  oltre  agli  studi,  già  ricordati,  di  Carlo  Delcorno,  anche  il  più  recente  M.  Semola,  Esemplarità  e  
narratività nella «Commedia». Il caso degli «exempla» purgatoriali, in Gli scrittori d’Italia. Il patrimonio e  
la  memoria  della  tradizione  letteraria  come  risorsa  primaria,  XI  Congresso  dell’ADI  (Napoli,  26-29 
settembre  2007),  consultabile  presso  l’indirizzo  http://www.italianisti.it/FileServices/15b%20Semola
%20Mariangela.pdf.
73 Sembra però accorgersene Mariangela Semola nel proporre, seppur di sfuggita, una distinzione terminologica 
atta proprio a indicare separatamente gli exempla della sezione centrale del Purgatorio dalle anime incontrate 
durante l’iter oltremondano:  «Mi piace definirli  exempla ficta [scil. la fitta serie di virtù e di vizi collocati 
all’ingresso ed al termine di ogni cornice] in modo da poterli distinguere dagli esempi diretti di personaggi 
“di fama noti” che Dante incontra nelle tre cantiche, proposti al poeta direttamente da Dio, affinché egli  
possa compiere sulla terra la missione affidatagli» (ibidem,  p. 4. In assenza di una numerazione a pié di 
pagina si fa qui riferimento al numero progressivo delle pagine del file PDF consultabile presso il già citato  
indirizzo internet).
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addotti nel capitolo relativo a questo vizio della Summa de vitiis di Guglielmo Peraldo), ma 
anche ricondurre,  da  un  lato,  gli  stessi  giri  sintattici  impiegati  da Dante  per  introdurli  e, 
dall’altro, la loro dispostio nell’economia del canto a convincenti matrici omiletiche. Così, ad 
esempio,  «incipit come:  “Di  retro  a  tutti  dicean  […]”  [Pg. XVIII  133];  “Poi  disse:  Più 
pensava Maria onde / fosser le nozze orrevoli e intere […]” [Pg. XVII 142-143]; «Ricordivi – 
dicea – d’i maledetti» [Pg. XXIV 121] sembrano l’eco geniale dei tanti “Dicitur”, “Narratur” 
che  invariabilmente  ritmano  la  successione  degli  esempi  nelle  raccolte  mediolatine»  e 
«perfino  i  verbi  di  percezione  (“vedere”,  “parere”),  di  per  sé  così  ovvi,  eppure  così 
artificiosamente reiterati, derivano dalle formule che introducono, e autenticano, gli esempi 
tratti dall’esperienza personale dei predicatori», così come «l’idea di contrapporre ad ogni 
vizio capitale una virtù ed un fatto della vita di  Maria deriva certamente dallo  Speculum 
Beatae Mariae Virginis di Corrado di Sassonia, un tempo attribuito a s. Bonaventura; ma il 
gusto di queste corrispondenze, codificato da Ugo di s. Vittore nel  De quinque septenis seu  
septenariis, era divulgato dalle summae per i confessori» e «vi è un’indubbia analogia tra la 
distribuzione degli esempi di superbia e gli schemi compositivi in uso nella predicazione del 
tempo di Dante, descritti con molta precisione nelle  artes praedicandi: uno dei più comuni 
tracciava  una  divisione  a  tre  membri,  ognuno  dei  quali  veniva  poi  dilatato  con  quattro 
distinzioni, così da ottenere un organismo a dodici membri», esattamente speculare a quella 
adottata per gli esempi di superbia punita nel  Purgatorio.74 E si potrebbe forse continuare a 
lungo  nell’apparentare  le  scelte  esemplari  del  Dante  purgatoriale  con  analoghe  scansioni 
esemplari nella tradizione mendicante delle  summae exemplorum. Converrà però, piuttosto 
che assommare esemplificazioni utili, alla fin fine, a riconfermare un’ipotesi ermeneutica già 
compiutamente tracciata, almeno nelle sue linee essenziali, provare a volgere, su queste basi, 
il discorso ad altri, sensibilmente diversi, scopi.75
E basterebbe,  per muovere i  primi passi  in questa direzione,  volgere l’attenzione agli 
exempla speculari  a  quelli  assunti  a  base  di  tale  ragionamento,  ossia  quelli  di  umiltà 
snocciolati nel decimo canto del Purgatorio, per accorgersi di come tali fugaci ma pertinenti 
74 Si tratta, è noto, dei frutti della già cit. ricerca di Carlo Delcorno su Dante e Peraldo, dalla quale sono tolte le 
citazioni a testo: pp., rispettivamente, 203; 199; 209.
75 A ciò induce, oltre che il carattere, almeno apparentemente, ancillare che un ulteriore scavo sugli  exempla 
delle cornici purgatoriali, la convinzione che un simile discorso trovi più opportuna collocazione nell’ambito,  
sensibilmente differente rispetto a quello che si intende sviluppare, di una, auspicabile, indagine ad ampio 
raggio sui rapporti tra Dante e la cultura summativa di età scolastica, non poco spazio della quale andrebbe,  
infatti, dedicato proprio alla schedatura incrociata della Commedia e dei grandi repertori compilati a uso dei 
predicatori, dalla Summa de exemplis et similitudinibus di Giovanni da san Gimignano al Liber de exemplis 
di  Servasanto  da  Faenza  e  così  via.  Si  comprenderà  come  l’ingente  mole  di  problemi  che  un  simile 
argomento necessariamente comporta non solo meriterebbe un approfondimento a sé stante, che ci si augura 
di poter svolgere in seguito, ma devierebbe il presente lavoro in una direzione quasi del tutto diversa rispetto 
alla sua impostazione. 
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citazioni  possano  non  solo  essere  inserite  entro  un  sistema  di  riferimenti  più  vasto  e 
complesso, che le comprende, specificandone il senso, e, in un certo qual modo, le trascende 
portandole a ulteriori conclusioni. Gli exempla d’umiltà o, per dirla con Dante, «l’imagini di 
tante umilitadi» (Purg. X, 98) sono, al pari di quelli di superbia, scolpiti nel marmo che fregia 
la parte inferiore della prima «ripa» del purgatori vero e proprio (v. 29) e l’ekphrasis del loro 
contenuto figurale occupa la sezione centrale del decimo canto del Purgatorio (vv. 28-96).76 
Le imagines qui scolpite da «Colui che mai non vide cosa nuova» (v. 94), ammirate da Dante 
personaggio e descritte da Dante autore sono, com’è noto, quattro vicende esemplari tratte, in 
misura diseguale, dalla storia biblica e da quella pagana: rispettivamente, all’universo biblico 
rimandano tanto la Maria dell’annunciazione (vv. 34-45), l’Oza folgorato per aver sostenuto 
l’arca dell’alleanza (vv. 55-63), il David danzante redarguito da Micol (vv. 64-69), mentre a 
uno degli  episodi più memorabili  della storia  romana guarda il  ritratto di Traiano e della 
«vedovella»  (vv.  73-93).77 Anche  solo  alla  luce  di  quanto  si  è  appena  riferito  circa  la 
convergenza tra gli  exempla di superbia e le scelte esemplari della  Summa di Peraldo, pare 
quasi scontato rilevare come, di là dall’universo culturale cui rimandano i singoli campioni 
d’umiltà qui presentati al lettore,78 una certa importanza dovrebbe giocarla anche l’escussione 
della “fortuna” medievale pre-dantesca degli episodi qui assunti a immagini di umiltà, come, 
del resto, ben si sono accorti quanti tra i commentatori hanno sottolineato la «larghissima 
diffusione»79 dell’episodio di Traiano e della vedova, riconoscendo il referente più prossimo 
76 Una lettura dei canti purgatoriali dei superbi attenta ai rapporti con la tradizione letteraria dell’ekphrasis è 
offerta  da  G.  Venturi  (Una  «Lectura  Dantis»  e  l’uso  dell’ecfrasi:  «Purgatorio» X)  e  L.  Battaglia  Ricci 
(«Come […] le tombe terragne portan segnato»: lettura del dodicesimo canto del «Purgatorio»), entrambi in 
Ecfrasi. Modelli ed esempi fra medioevo e rinascimento, a cura di G. Venturi e M. Farnetti, Roma, Bulzoni, 
2004, alle pp., rispettivamente, 15-31 e 33-63. Ma si tenga anche conto di T. Barolini, La «Commedia» senza  
Dio. Dante e la creazione di una realtà virtuale (1992), Milano, Feltrinelli, 2003, pp. 173-98. Per un discorso 
specifico  sugli  exempla del  X  canto  cfr.,  in  particolare,  D.  Isella,  Gli  «exempla»  del  canto  X  del  
«Purgatorio», in «Studi danteschi», XLV (1965), pp. 147-56. 
77 Sebbene sia stato giustamente rilevato, sulla scorta delle già cit. osservazioni in merito di C. Delcorno, che 
«La novità importante nell’opera di Dante consisterà,  dunque, nell’inserimento, al posto di altri  exempla 
biblici presenti nella Summa di Peraldo, di altrettanti exempla mitologici, in modo da ottenere nuovi, originali 
accostamenti» (M.  Semola,  Esemplarità  e  narratività  nella  «Commedia»  cit.,  p.  14),  nel  caso specifico 
dell’exemplum di Traiano non andrà invece sottovalutato il fatto che lo stesso Peraldo, proprio nella sezione 
de  humilitate della Summa de  virtutibus,  non  disdegni  di  far  riferimento  a  contraltari  esemplari  estratti 
proprio dalla storia antica e pagana: «[...] ut rex David faciens numerari populum. 2.Reg.24. E contrario rex  
Xerses cum coram se videret exercitum suum multitudinis innumerabilis [...]» (VI, ii).
78 Cui pure andrà prestata particolare attenzione se, come osserva Gianni Venturi a margine del bassorilievo 
raffigurante  David,  una  sua  lettura  «che  tenga  conto  dell’aderenza  al  testo  biblico  può  darci  qualche 
indicazione sul modo di lettura e su quale tra i testi della Vulgata Dante scegliesse, in base a un lessema che,  
presente  nella  tradizione  della  Bibbia  Toledana  e  Clementina,  non  appare  non solo  nella  Vulgata  della 
tradizione francese, la Parigina, ma viene anche espunta [sic!] nella edizione recente della Bibbia Vulgata e 
nella traduzione italiana della Bibbia Concordata» (Una «Lectura Dantis» e l’uso dell’ecfrasi cit., p. 26). Il 
lemma incriminato è nel brano dantesco «Dinanzi parea gente; e tutta quanta, / partita in sette cori» (Purg. X, 
58-59), che tradurrebbe il versetto «et erant cum David septem chori et victima vituli» (2 Sam. 6, 12 = 2 Rg. 
6, 12 della sisto-clementina).
79 Così infatti Anna Maria Chiavacci Leonardi nella nota ad loc. del suo commento (Milano, Mondadori, 1997).
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ai  versi  danteschi  non nelle  rielaborazioni  della  tradizione agiografica relativa a  Gregorio 
Magno o nel Polycraticus di Giovanni di Salisbury del racconto di Dione Cassio, ma in quella 
trasmessa dal Fiore e vita de’ Filosafi,80 che traduce, avvicinandola a Dante, la versione della 
storia presente nello Speculum historiale di Vincenzo di Beauvais.
A voler quindi ricorrere, se non altro per non perdere il filo del discorso, alla  Summa, 
questa volta de virtutis, di Peraldo alla ricerca di una trafila esemplare simile a quella proposta 
da Dante si otterrebbe un qualche lume sul criterio che può aver indotto Dante ad associare 
tali storie alla virtù dell’umiltà, quantitativamente inferiori rispetto a quelle relative al peccato 
di superbia ma non per questo qualitativamente meno importanti.  Infatti,  sebbene Peraldo 
concentri il discorso sugli  exempla più opportuni tra quelli da addurre discorrendo di umiltà 
su di un’ampia e articolata disamina circa il perché Cristo sia il sommo esempio di tale virtù, 
non mancano, infatti, nella Summa riferimenti anche ad altri possibili campioni d’umiltà. Tra 
questi, a voler riempire anche il secondo e il terzo posto dell’ipotetico podio capeggiato da 
Cristo, Peraldo assegna, la cosa non sarà di poco conto in ottica dantesca, il secondo a Maria e 
il terzo a David.81 Mancano, quindi, Oza e Traiano, ma, a compensare una simile discrepanza, 
si potrebbe considerare più da vicino, avendo a mente i versi di Dante, cosa Peraldo dica dei 
due  exempla che  torneranno  anche  nella  Commedia.  Infatti,  se  il  trattato  peraldiano  de 
humilitate si rivela un’auctoritas più parca rispetto a quello de superbia per quel che attiene la 
sequenza esemplare nel suo complesso,82 la Summa si rivela però altrettanto generosa qualora 
si consideri che, tra i numerosi episodi della biografia di Maria e David cui il domenicano 
accenna nel corso della trattazione, ad essere assunti a esempio di umiltà sono, tra gli altri, 
anche gli stessi episodi che Dante personaggio vede incisi sulla prima balza del purgatorio. 
Così, nell’ambito di una concezione distesamente sostenuta da Peraldo sulla scorta di una 
solida tradizione esegetica, l’incarnazione viene vista come un supremo atto di umiltà in cui, 
se innanzi tutto è Dio stesso a “umiliarsi” in forma umana, anche la scelta del messaggero 
ricade tra le creature più umili in assoluto e, analogamente, quella della madre del figlio di 
Dio è orientata dalla straordinaria umiltà di Maria: «Christus in operibus suis multum voluit 
80 Cfr. G. Fallani, Il canto X del «Purgatorio», Torino, Sei, 1964, pp. 21 sgg. Ma per un’escussione delle fonti 
del  racconto  cfr.,  almeno,  i  relativi  apparati  dell’edizione  del  Fiore  e  vita  procurata  da  A.  D’Agostino 
(Firenze, La Nuova Italia, 1979). 
81 A scanso di equivoci si segnala che tanto la metafora agonistica quanto la classifica sono assenti dal testo 
peraldiano e si assumo qui a miglior comprensione del ragionamento, traducendo nei termini di un podio  
quelle  che,  a rigor  filologico,  sono  statistiche  relative  sia  allo  spazio  dedicato  da  Peraldo  a  ciascun 
personaggio sia al numero di citazioni che della sua figura vengono fatte nel corso del capitolo sull’umiltà  
della Summa de virtutibus.
82 Per  utilizzare,  invece  che  l’onerosa  terminologia  positivista  di  “fonte”,  quella,  più  mite,  di  auctoritas, 
proposta sin da quello che può essere considerato il primo contributo a segnalare l’importanza della Summa 
peraldiana in ottica dantesca: F. Mancini, Un’«auctoritas» di Dante cit. Per il panorama degli studi su Dante 
e Peraldo cfr. supra.
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nobis  humilitatem  commendare:  matrem  humilem  voluit  habere».83 Più  dell’ovvia 
constatazione che a Dante sarebbero bastate le sole parole messe, nel vangelo di Luca, in 
bocca alla stessa Maria a invitarlo ad assumerla a emblema d’umiltà –  «exsultavit spiritus 
meus in Deo salvatore meo, quia respexit humilitatem ancillae suae» –84 importa infatti porre 
l’accento sul comune ricorso al medesimo  locus biblico da parte di Peraldo in un contesto 
analogo a quello a cui farà riferimento Dante nell’assumere Maria a exemplum d’umiltà:
L’angel che venne in terra col decreto 
de la molt’ anni lagrimata pace, 
ch’aperse il ciel del suo lungo divieto, 
[…]
Giurato si saria ch’el dicesse ʻAve!ʼ; 
perché iv’ era imaginata quella
ch’ad aprir l’alto amor volse la chiave;
e avea in atto impressa esta favella 
ʻEcce ancilla Deïʼ, [...] (Purg. X, 34-44) 
esattamente come, nel caso di David, piuttosto che rimarcare l’origine biblica dell’exemplum, 
conta l’insistito ricorso, nella  Summa de virtutibus, a diversi episodi della biografia del re 
d’Israele,  nonché  a  taluni  stralci  delle  opere  allora  attribuitegli,  a  sostegno  della  lode  e 
dell’esortazione all’umiltà  ivi  portata  avanti  dal  domenicano e,  in  particolare,  la  presenza 
anche dell’episodio, che sarà anche dantesco, della danza dinnanzi all’arca: «Humilitate vincit 
homo seipsum, quae victoria est valde difficilis. Greg. Plus stupeo David saltantem, quam 
pugnantem: pugnando hostem subdidit, saltando seipsum vicit, quam Michol ex tumore regij 
generis insana humilitatum despexit».85 Allo stesso modo, infatti, anche Dante farà riferimento 
al medesimo episodio biblico, rimarcando anch’egli il rapporto distonico tra l’umile condotta 
di David e la riprensione, di segno contrario, della moglie Micol:86
Lí precedeva al benedetto vaso,
trescando alzato, l’umile salmista, 
83 Peraldo, Summa de virtutibus, IV, ii.
84 Lc. 1, 47-48. 
85 Peraldo,  Summa de virtutibus,  IV, ii.  In considerazione dell’elevato numero di citazioni dalla sezione  de 
humilitate della Summa peraldiana, infra si ometteranno i riferimenti a questo testo, eccezion fatta nei casi in 
cui essi siano tolti da sezioni del testo diverse da questa.
86 Sul quale, d’altronde, risulta in ultima analisi tramato anche il resoconto biblico della vicenda, pur senza 
fornire l’interpretazione in chiave d’umiltà che sarà sia di Dante che di Peraldo: «Et habitavit arca Domini in 
domo  Obededom  gethaei  tribus  mensibus,  et  benedixit  Dominus  Obededom  et  omnem  domum  eius.  
Nuntiatumque est regi David quod benedixisset Dominus Obededom et omnia eius propter arcam Dei. Abiit  
ergo David et adduxit arcam Dei de domo Obededom in civitatem David cum gaudio. Et erant cum David 
septem chori et victima vituli. Cumque transcendissent qui portabant arcam Domini sex passus, immolabat 
bovem et arietem. Et David saltabat totis viribus ante Dominum: porro David erat accinctus ephod lineo. Et  
David et omnis domus Israël ducebant arcam testamenti Domini in iubilo et in clangore bucinae. Cumque 
intrasset  arca Domini in civitatem David, Michol filia Saul prospiciens per fenestram vidit regem David  
subsilientem atque saltantem coram Domino et despexit eum in corde suo. Et introduxerunt arcam Domini et 
imposuerunt eam in loco suo in medio tabernaculi, quod tetenderat ei David; et obtulit David holocausta et  
pacifica coram Domino» (2 Rg. 6, 11-17).
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e piú e men che re era in quel caso. 
Di contra, effigïata ad una vista 
d’un gran palazzo, Micòl ammirava 
sí come donna dispettosa e trista. (vv. 64-69)
Un’analogia tanto più significativa qualora si  consideri  come, nella  Summa di  Peraldo,  la 
ratio del  valore  esemplare  di  quest’episodio  della  biografia  davidica  viene  esplicitamente 
riferita  a  una  citazione  da  Gregorio  Magno  («Greg.  Plus  stupeo  David  saltantem,  quam 
pugnantem [...]») che è tratta da un brano dei  Moralia in Iob  generalmente addotto, sulla 
scorta di una feconda intuizione di Auerbach, a spiegazione dei versi danteschi appena citati: 
«Coram Deo egit vilia et extrema, ut illa humilitate solidaret quae coram hominibus gessera 
fortia. Quid de eius factis ad aliis sentiatur ignoro; ergo David plus saltantem stupeo quam 
pugnantem [...]».87 Tuttavia, come si diceva, per questa via non si arriverebbe ad altro che ad 
aggiungere pezze d’appoggio all’idea, ormai incontestabile, che «Dante, nella scelta e nella 
disposizione degli esempi, […tiene conto...] di modelli noti ai suoi lettori perché diffusi dalla 
trattatistica morale e dalla predicazione».88 Più proficuo invece, pur rimanendo ai rapporti tra 
Purgatorio X-XII e la Summa di Peraldo, osservare come a essere riconducibili a una matrice 
omiletica non siano solo i singoli contenuti esemplari e il loro evidente impiego parenetico, 
ma anche, e forse soprattutto, il contesto discorsivo generale che, ospitandoli, ne determina il 
senso,  ossia  la  struttura  retorico-concettuale  dell’episodio  che,  aprendolo  e  chiudendolo, 
incorniciano: l’incontro con le anime purganti dei superbi.
87 Gregorio Magno, Moralia in Iob, XXVII, xlvi, 77, che già associava il ragionamento all’umiltà del re: «Mira 
Davidis in summis humilitas. Pugnando hostes; humilitatem sectando semetipsum vicit.– Sed quia per hoc 
quod ab Eliu dicitur, Non audebunt contemplari omnes qui sibi videntur esse sapientes, occulta cordis elatio  
reprobatur,  intueri  libet  quanta  virtutum munera  David  perceperat,  atque  in  his  omnibus  quam forti  se 
humilitate servabat. Quem enim non extolleret ora leonum frangere, ursorum brachia dissipare,  despectis 
prioribus fratribus eligi,  reprobato rege ad regni  gubernacula ungi,  timendum cunctis uno lapide Goliam 
sternere,  a rege proposita,  extinctis Allophylis,  numerosa praeputia reportare,  promissum tandem regnum 
percipere, cunctumque Israeliticum populum sine ulla contradictione possidere? Et tamen cum arcam Dei in 
Ierusalem revocat, quasi oblitus praelatum se omnibus, admistus populis ante arcam saltat. Et quia coram 
arca saltare, ut creditur, vulgi mos fuerat, rex se in divino obsequio per saltum rotat. Ecce quem Dominus  
cunctis singulariter praetulit, sese sub Domino et exaequando minimis, et abiecta exhibendo contemnit. Non 
potestas  regni  ad  memoriam reducitur,  non subiectorum oculis  saltando vilescere metuit,  non se  honore 
praelatum caeteris ante eius arcam qui honorem dederat recognoscit. Coram Deo egit vilia vel extrema, ut illa 
ex humilitate solidaret quae coram hominibus gesserat fortia. Quid de eius factis ab aliis sentiatur ignoro; ego  
David plus  saltantem stupeo  quam pugnantem. Pugnando quippe hostes  subdidit,  saltando autem coram 
Domino semetipsum vicit. Quem Michol filia Saul adhuc ex tumore regii generis insana, cum humiliatum 
despiceret, dicens: Quam gloriosus fuit hodie rex Israel discooperiens se ante ancillas servorum suorum, et 
nudatus est, quasi si nudetur unus de scurris, protinus audivit: Vivit Dominus, quia ludam ante Dominum, qui 
elegit me potius quam patrem tuum. Ac paulo post ait: Et ludam, et vilior fiam plus quam factus sum, eroque  
humilis in oculis meis. Ac si aperte dicat: Vilescere coram hominibus appeto, quia servare me coram Domino 
ingenuum per humilitatem quaero». Cfr. E. Auerbach,  Passi della  «Commedia» dantesca illustrati da testi  
figurali, in «Speculum», XXI (1946), poi in Id., Studi su Dante, Milano, Feltrinelli, 200216, pp. 243-66, pp. 
247-48,  poi  ripreso  e  discusso anche in  T.R.  Toscano,  Canto X,  in  Lectura Dantis  Neapolitana,  vol.  II 
(Purgatorio), a cura di P. Giannantonio, Napoli, Loffredo, 1989, pp. 202-25.
88 C. Delcorno, Dante e Peraldo cit., p. 206.
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A voler ripercorrerne schematicamente l’incedere narrativo si potrebbe, con una mossa 
che a norma di quanto si è detto sul ruolo dell’investitura di Cacciaguida nella definizione 
dell’esemplarità della Commedia non pare del tutto impropria,89 assumere a colonne portanti 
dell’episodio, assieme alla duplice trafila esemplare di cui si è detto, anche la serie di anime 
purganti incontrate da Dante personaggio. E l’inserimento delle anime purganti nello schema 
delle sequenze esemplari non dovrà stupire anche perché, e lo si dica sin da ora in attesa di 
poterne discorrere meglio infra, sembra essere lo stesso Dante a disseminare lungo questi tre 
canti  indizi  che  invitano  a  procedere  in  questo  senso.  Già  la  similitudine  impiegata  per 
presentarli  al  lettore,  infatti,  fa  leva  su  di  un’imagery desunta  dall’universo  dell’arte 
medioevale, assumendo a veicolo le cariatidi dell’architettura romanica e gotica, in precisa 
continuità con il medesimo ambito entro il quale vanno inserite le rappresentazioni scultoree 
degli exempla di umiltà e superbia, paragonate, pur per superamento,90 le prime alle sculture 
di Policleto, le seconde alle sculture tombali.91 Rispettivamente:
Come per sostentar solaio o tetto, 
per mensola talvolta una figura 
si vede giugner le ginocchia al petto,
la qual fa del non ver vera rancura 
nascere ’n chi la vede; cosí fatti
vid’ io color, quando puosi ben cura. 
Vero è che piú e meno eran contratti 
secondo ch’avien più e meno a dosso; 
e qual piú pazïenza avea ne li atti, 
piangendo parea dicer: ʻPiú non possoʼ. (Purg. X, 130-39)
89 Sulla quale però si avrà modo di discutere più approfonditamente infra.
90 In casi come questo, infatti, la comparazione obbedisce alle logiche dell’iperbolica retorica del «tópos  del 
superamento di ogni simile o analogo fenomeno terreno», sul quale cfr., in particolare, G. Ledda, La guerra 
della lingua cit., p. 71 per la citazione e passim per un quadro esaustivo del rapporto tra topica dell’ineffabile 
e retorica dell’iperbole nella Commedia e E.R. Curtius, Letteratura europea e Medioevo latino cit., pp. 182-
86. Sulle similitudini per inadeguatezza o superamento cfr. anche, nello specifico, A. Sacchetto, Similitudini  
e dissimilitudini dantesche, in «Giornale dantesco», XXVIII (1925), pp. 274-81; R.H. Lansing, From Image 
to Idea. A Study of  the Simile in Dante’s  «Commedia»,  Ravenna, Longo, 1977; F.  Ferrucci,  Parabola e 
similitudine  nella  «Commedia»,  in  Id.,  Il  poema  del  desiderio.  Poetica  e  passione  in  Dante,  Milano, 
Leonardo, 1990, ora in Id.,  Dante. Lo stupore e l’ordine, Napoli, Liguori, 2007, pp. 174-203, pp. 192-95. 
Mentre, per il meccanismo referenziale di tali similitudini è necessario tenere conto dei «processi di selezione  
e accentuazione» attivi nelle rappresentazioni iperboliche dell’aldilà, descritti da C. Segre, Fuori del mondo.  
I modelli nella follia e nelle immagini dell’aldilà, Torino, Einaudi, 1990, in particolare le pp. 11-23.
91 Qui e altrove, nel discorrere di similitudini e metafore, si farà riferimento alla terminologia introdotta da Ivor 
A.  Richards,  che  definisce  “tenore”  il  comparato,  “veicolo”  il  comparante  e  “ground”  il  tertium 
comparationis (La filosofia della retorica [1936], Milano, Feltrinelli, 1967). Nella scelta si è tenuto conto del 
suo utilizzo nell’importante saggio di R.H. Lansing sulle similitudini dantesche (From Image to Idea cit.). Si 
è  quindi  scartata  la  terminologia  concorrente  (“foro”,  «l’insieme  dei  termini  C  e  D,  che  servono  ad 
appoggiare  il  ragionamento»,  e  “tema”,  «l’insieme  dei  termini  A e  B  sui  quali  verte  la  conclusione»), 
introdotta da Chaïm Perelman e Lucie Olbrechts-Tyteca (Trattato dell’argomentazione. La nuova retorica 
[1958], Torino, Einaudi, 20013) e ripresa da Philip Wheelwright (Metaphor and reality, Bloomington, Indiana 
University Press,  1962). Inadeguata all’analisi della similitudine risulta invece la terminologia coniata da 
Max Black nelle sue indagini sulla metafora, che indica con “focus” il termine metaforico e con “frame”  
l’enunciato  entro  cui  si  colloca  il  termine  metaforico  e  che  subisce  l’influenza  retorica  di  quest’ultimo 
(Modelli, archetipi, metafore [1962], Parma, Pratiche, 1992).
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Là sú non eran mossi i piè nostri anco, 
quand’ io conobbi quella ripa intorno 
che dritto di salita aveva manco, 
esser di marmo candido e addorno 
d’intagli sí, che non pur Policleto, 
ma la natura lí avrebbe scorno. (vv. 28-33)
e
Come, perché di lor memoria sia, 
sovra i sepolti le tombe terragne 
portan segnato quel ch’elli eran pria, 
onde lí molte volte si ripiagne 
per la puntura de la rimembranza, 
che solo a’ pïi dà de le calcagne; 
sí vid’ io lí, ma di miglior sembianza 
secondo l’artificio, figurato 
quanto per via di fuor del monte avanza. (Purg. XII, 16-24)
Una comunanza d’imagery che, soprattutto perché a tal punto fruita tra decimo e dodicesimo 
canto del Purgatorio da poter a ragione essere assunta a collante immaginifico dell’episodio,92 
di per sé potrebbe non risultare sufficiente ad assicurare della volontà dantesca di attribuire 
anche alle anime il medesimo valore esemplare delle immagini di umiltà e superbia, ma che 
dovrà pure giocare un certo ruolo entro il più ampio, e diversificato, contesto di indizi in 
questo senso che affolla i canti dei superbi.  Non sembra un caso, infatti,  che le parole di 
Omberto di Santafiora nell’undicesimo del  Purgatorio si adeguino più di altre nel poema a 
quella sintassi delle epigrafi tombali medievali evocata, in riferimento alle storie di superbia 
incise nel marmo della cornice, nella similitudine che apre, nel canto successivo, l’ ekphrasis 
degli exempla di superbia: «“Io sono Omberto; e non pur a me danno / superbia fa, ché tutti  
miei consorti / ha ella tratti seco nel malanno. // E qui convien ch’io questo peso porti / per lei, 
tanto che a Dio si sodisfaccia, / poi ch’io nol fe’ tra’ vivi, qui tra’ morti”» (Purg. XI, 67-72).93
Ma, se tanto il linguaggio di Omberto quanto la convergenza di un certo immaginario 
92 A parte  gli  ovvi,  perché  quasi  tirati  di  peso  dalla  natura  stessa  della  rappresentazione  degli  exempla, 
riferimenti all’ars della scultura e dell’intaglio («intagliato» [Purg. X, 38]; «imposta» [v. 52]; «intagliato» [v. 
55]; «effigïata» [v. 67]; «storïata» [v. 73]; «lo fabbro» [v. 99]; ecc.) e, in generale, all’universo delle arti 
figurative («imagine [Purg. X, 39]; «imaginata» [v. 41]; «propriamente / come figura in cera si suggella» [vv. 
44-45]; «imaginato» [v. 62]; «l’imagini» [v. 98]; ecc.), sui quali s’impone Purg. XII, 64-66: «Qual di pennel 
fu maestro o di stile / che ritraesse l’ombre e ’ tratti ch’ivi / mirar farieno uno ingegno sottile?», il discorso, e 
con esso le  immagini,  artistiche sono veicolate,  specie nell’XI canto dal  discorso di  Oderisi  da Gubbio:  
«ridon le carte» (v. 82); «pennelleggia» (v. 83); «pittura» (v. 94); ecc. Sulla precisione di simili riferimenti  
alla coeva produzione artistica, con speciale riferimento alla similitudine dei sepolcri, ha insistito L. Battaglia 
Ricci, «Come […] le tombe terragne portan segnato» cit., pp. 55-56, mentre sull’importanza del discorso qui 
svolto da Dante sul problema delle arti cfr. M. Picone,  Dante nel girone dei superbi («Purg.» X-XII), in 
«L’Alighieri», XLVI, n.s. 26 (2005), pp. 97-110.
93 In  altre  parole  che  qui  sia  più vivo ed esplicito  che  altrove  quell’impiego del  linguaggio tombale nella  
presentazione delle anime recentemente sottoposto all’attenzione dei critici da Stefano Carrai:  Dante e il  
linguaggio dell’oltretomba. Schemi epigrafico-sepolcrali nella «Commedia» cit.
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artistico nel designare le tre sequenze contribuiscono a porre qualche forma di relazione tra gli 
exempla e  le  anime,  è,  forse,  un  altro  elemento,  quest’ultimo  giocato  solo  nella 
rappresentazione  delle  anime,  ad  assicurare  definitivamente  dell’opportunità  di  ascrivere 
anche le anime nel novero degli  exempla qui presentati da Dante. In questo senso, infatti, 
sembra muovere l’insistita enfasi posta, nei discorsi che rivolgono a Dante personaggio, su 
quel nesso tra colpa e punizione divina che un tempo si sarebbe definito contrappasso, ma 
anche ora pare più opportuno chiamare logica proporzionale della giustizia divina.94 Già il 
discorso di Omberto appena citato, infatti, rimarca quella stessa convergenza tra peccato ed 
espiazione purgatoriale che aveva già guadagnato il proscenio, poche terzine prima, all’inizio 
del suo discorso, nel giustificarsi per la sua postura ricurva vincolandola a quel sasso che,  
gravandogli sopra, doma la sua superbia: «“E s’io non fossi impedito dal sasso / che la cervice 
mia superba doma, / onde portar convienmi il viso basso”» (vv. 52-54). Di per sé, tuttavia, che 
un’anima dichiari ore rotundo la propria colpa e istituisca un legame tra questa e il suo status 
oltremondano non sarebbe di per sé una novità degna di nota, ma rientrerebbe nel novero di 
un ben preciso stilema della poesia dantesca, codificato almeno dal ben noto riferimento al 
«contrappasso» da parte di Bertrand de Born.95 Ad assumere un certo valore sarà, quindi, non 
tanto  quest’isolata  occorrenza,  quanto piuttosto  il  fatto  che,  poco dopo,  anche Oderisi  da 
Gubbio proferirà parole analoghe, ossia il suo essere parte integrante dell’insistito ricorso a 
questo  stilema  nell’undicesimo del  Purgatorio.  Oderisi  risponde,  infatti,  alla  domanda  di 
Dante personaggio circa la sua identità:
«Frate», diss’ elli, «piú ridon le carte 
che pennelleggia Franco Bolognese; 
l’onore è tutto or suo, e mio in parte.
Ben non sare’ io stato sí cortese 
mentre ch’io vissi, per lo gran disio 
de l’eccellenza ove mio core intese. 
Di tal superbia qui si paga il fio; 
e ancor non sarei qui, se non fosse 
che, possendo peccar, mi volsi a Dio». (vv. 82-90)
94 È stato,  da ultimo, Davide Bolognesi a ricordare come il  termine  «contrappasso» e,  con esso, le precise 
implicazioni semantiche che esso comporta, vada riferito con precisione al solo contesto dantesco nel quale 
appare,  per  l’unica  volta,  esplicitamente  menzionato,  ossia  il  discorso  di  Bertrand  de  Born  nel  XXVIII 
dell’Inferno (cit.  infra):  Il contrappasso come chiasma. Appunti su «Inferno» XXVIII, in «L’Alighieri», LI, 
n.s. 36 (2010), pp. 5-20. Ma cfr., almeno, anche R. Abrams, Against the «Contrappasso». Dante’s Heretics,  
Schismatics and Others, in «Italian Quarterly», CV (1986), pp. 5-16; P. Amour,  Dante’s  «Contrappasso».  
Contex  and  Texts,  in  «Italian  Studies»,  LV  (2000),  pp.  1-21;  L.  Pertile,  Contrappasso,  in  The  Dante 
Encyclopedia, ed. by R.H. Lansing, London-New York, Garland, 2000, pp. 219-22 nonché in un’ottica più 
generale, in attesa di discuterne più approfonditamente infra, quanto già osservato supra.
95 Cfr. Inf. XXVIII, 133-42: «“E perché tu di me novella porti, / sappi ch’i’ son Bertram dal Bornio, quelli / che  
diedi al re giovane i ma’ conforti. // Io feci il padre e ’l figlio in sé ribelli; / Achitofèl non fé piú d’Absalone / 
e di Davíd coi malvagi punzelli. // Perch’ io parti’ cosí giunte persone, / partito porto il mio cerebro, lasso!, / 
dal suo principio ch’è in questo troncone. / Cosí s’osserva in me lo contrapasso”».
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E sarà poi lo stesso Oderisi a presentare a Dante un’altra anima, quella di Provenzan Salvani, 
a sottolineare come egli «“Ito è cosí e va, sanza riposo, / poi che morí; cotal moneta rende / a 
sodisfar chi è di là troppo oso”» (vv. 124-26).96
Non a caso, poi, l’incontro con le anime si apre, alla fine del decimo canto, con una prima 
presentazione  del  loro  status,  affidata  dapprima  a  Virgilio  («Ed  elli  a  me:  “La  grave 
condizione / di lor tormento a terra li rannicchia, / sí che ’ miei occhi pria n’ebber tencione. // 
Ma guarda fiso là, e disviticchia / col viso quel che vien sotto a quei sassi: / già scorger puoi 
come ciascun si picchia”», vv. 112-17) e poi alla già citata similitudine delle cariatidi, i cui 
due tempi sono intervallati da un appello al lettore («Non vo’ però, lettor, che tu ti smaghi / di 
buon proponimento per udire / come Dio vuol che ’l debito si paghi. [...]», vv. 106-08) e da 
un’invettiva contro il peccato di superbia («O superbi cristian, miseri lassi, [...]», v. 121) sulle 
quali si avrà tra breve agio di tornare con più calma, ma che sin da ora preme isolare nella 
loro funzione di orientamento morale e parenetico della fruizione, da parte del lettore, proprio 
delle anime superbe incontrate nell’undicesimo canto che, anche per questa via, assumono 
quindi un carattere marcatamente esemplare non diverso da quello delle sequenze di intagli 
nel  marmo,  con  i  quali  vanno  dunque a  formare  una  sorta  di  colonnato  la  cui  funzione 
essenziale è quella di reggere l’architettura complessiva dell’episodio.
Accogliendo  quindi,  assieme alle  sequenze  esemplari,  anche  le  anime  tra  le  colonne 
portanti  della struttura esemplare complessiva di  Purgatorio X-XII,97 se ne otterrebbe uno 
schema che,  per  comodità  e  dunque senza  voler  istituire  alcun  tipo  di  legame tra  i  suoi 
membri, si potrebbe riassumere così: Purg. X: Maria-Oza-David-Traiano; Purg. XI: Omberto 
di  Santafiora-Oderisi  da  Gubbio-Provenzan  Salvani;  Purg. XII:  Lucifero-Briareo-Giganti-
96 Sull’esemplarità dei personaggi della Commedia, anche sotto questo riguardo, cfr. anche quanto detto infra. 
Si  tenga,  però,  sin  da  ora  in  conto del  fatto  che nell’associare  un qualche  valore esemplare alle  anime  
dantesche  in  via  del  legame,  di  qualunque  natura  esso  sia,  tra  il  peccato  commesso  e  la  condizione 
oltremondana non si fa che procedere oltre lungo una linea esegetica, di cui già si è detto supra, promossa da 
Frances Yates (cfr. L’arte della memoria cit., p. 88) e, poi, ulteriormente percorsa, specie per le sue ricadute 
memoriali  da  Lina  Bolzoni:  Dante  o  della  memoria  appassionata cit. Sull’efficacia  parenetica,  anziché 
memoriale, di quest’aspetto della poesia dantesca si avrà modo di tornare, tuttavia cfr. sin da ora A. Cassel,  
Dante’s Fearful Art of Justice, Toronto, Toronto University Press, 1984, anche se incentrato su di un’idea 
tradizionale del contrappasso in senso stretto.
97 Come, del resto, sulla scorta di talune acute notazioni dell’esegesi trecentesca, già facevano, con argomenti  
diversi da quelli qui proposti, già G. Fallani, Il canto della «vanagloria», in «L’Alighieri», IX (1968), pp. 3-
15 (cfr. p. 5: «Tra gli  exempla dell’esaltazione dell’umiltà scolpiti sulla pietra della prima cornice, e quelli 
della superbia punita figurati negli stiacciati terragni della stessa  cornice,  stanno alcuni esempi viventi: i 
responsabili di colpa») e A. Mazzucchi, Filigrane francescane tra i superbi. Lettura di «Purgatorio» XI, in 
«Rivista di studi danteschi», VIII/1 (2008), pp. 42-82, a cui si deve anche la pertinente notazione secondo cui  
le anime dei tre “moderni” favorirebbero, assieme agli exempla “antichi” istoriati sulle pareti e sul pavimento 
della prima cornice, l’alternanza tra esempi antichi e moderni di cui si diceva supra, oltre che il rilievo della 
conformità  delle  parole  di  Odersi  da  Gubbio  con  i  dettami  dell’ars  confitendi tardo-medievale.  Ma sul 
discorso di Oderisi cfr. infra.
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Nembrot-Niobe-Saul-Aracne-Roboam-Erifile-Sennacherib-Tamiri-Oloferne-Troia.98 Ora però, 
più che le singole colonne esemplari, interessa il frontone retorico che, collegandole, le unisce 
entro la compatta sequenza narrativa del gruppo di canti dedicato ai superbi. Lasciando da 
parte  sia  gli  inserti  diegetici  e  dialogici  che  comunicano  al  lettore  i  movimenti  e  gli 
atteggiamenti di Virgilio e di Dante personaggio sia il contenuto specifico dei dialoghi con le 
singole anime superbe, il prosieguo del decimo canto dopo l’ekphrasis della prima sequenza 
di exempla si risolve nell’introduzione della nuova categoria di purganti che ha guadagnato il 
proscenio  mentre  Dante  personaggio  stava  ancora  guardando  gli  intagli  («Mentr’ io  mi 
dilettava di guardare / l’imagini di tante umilitadi, / e per lo fabbro loro a veder care, // “Ecco 
di qua, ma fanno i passi radi”, / mormorava il poeta, “molte genti: / questi ne ’nvïeranno a li  
alti  gradi”»,  Purg. X,  97-102),  passando  però  la  parola  alla  voce  del  Dante  autore  che, 
inframmezzata dal solo riconoscimento da parte di Dante personaggio della strana postura di 
costoro  («Io  cominciai:  “Maestro,  quel  ch’io  veggio  /  muovere  a  noi,  non  mi  sembian 
persone, / e non so che, sí nel veder vaneggio”. // Ed elli a me: “La grave condizione / di lor 
tormento a terra li rannicchia, / sí che ’ miei occhi pria n’ebber tencione. // Ma guarda fiso là, 
e disviticchia / col viso quel che vien sotto a quei sassi: /già scorger puoi come ciascun si  
picchia”», vv. 112-20), si rivolge direttamente al lettore per prepararlo alla descrizione della 
pena di queste anime e per orientarne le reazioni emotive:
Non vo’ però, lettor, che tu ti smaghi 
di buon proponimento per udire 
come Dio vuol che ’l debito si paghi. 
Non attender la forma del martíre: 
pensa la succession; pensa ch’al peggio 
oltre la gran sentenza non può ire.
[…]
O superbi cristian, miseri lassi, 
che, de la vista de la mente infermi, 
fidanza avete ne’ retrosi passi, 
non v’accorgete voi che noi siam vermi 
nati a formar l’angelica farfalla, 
che vola a la giustizia sanza schermi? 
Di che l’animo vostro in alto galla, 
poi siete quasi antomata in difetto, 
sí come vermo in cui formazion falla? (vv. 106-111; 121-29)
 
e per rappresentarne,  con un’intensa similitudine,  la condizione oltremondana («Come per 
sostentar solaio o tetto, / per mensola talvolta una figura / si vede giugner le ginocchia al  
petto, // […] cosí fatti / vid’ io color, quando puosi ben cura», vv. 130-35). Dante, quindi, 
98 Sul ruolo degli  exempla nella strutturazione della cantica purgatoriale cfr.,  in particolare, G. Güntert, Zur 
Struktur  des  «Purgatorio».  Anordnung  und  Sinn  der  «exempla  virtutis  et  vitii»,  in  «Deutsches  Dante-
Jahrbuch», LXIV (1989), pp. 11-40.
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introduce la  rappresentazione  delle  anime superbe  esortando il  proprio lettore  a  trarre  un 
qualche beneficio morale dalla loro visione, specie non facendo deviare i buoni propositi per 
paura  della  pena  oltremondana,  da  un  lato  e,  dall’altro,  inveendo  contro  i  superbi  e 
smascherandone la presunzione.
Due modalità retoriche, alle quali si potrebbe per comodità riferirsi come a un’exhortatio 
(la prima) e a un’increpatio (la seconda),99 che, nell’aprire l’incontro con le anime dei superbi, 
sembrano  quasi  anticiparne  una  cifra  stilistica  di  grande  importanza  nella  sua 
drammatizzazione narrativa nel poema. Nell’undicesimo canto infatti, alla «ramogna» rivolta 
dalle  anime  all’umanità  nell’intermezzo  liturgico  della  recita  del  Pater  noster (Purg. XI, 
25),100 segue, dopo il dialogo con Omberto di Santafiora (vv. 37-72), quello con Oderisi da 
Gubbio,  centrato  su  di  una  lunga  tirata  affidata  alla  viva  voce  dello  spirito  in  cui 
all’esplicitazione della propria identità e del proprio peccato (vv. 82-90) fa seguito proprio 
una sorta di invettiva volta a deprecare, smascherandone l’inconsistenza, qualsiasi velleità di 
superbia e, di conseguenza, a esortare l’ascoltatore ad abbandonare una simile inclinazione 
viziosa:
«Oh vana gloria de l’umane posse! 
99 Si tratta di  una terminologia,  estranea alla riflessione retorica tardo-medievale propriamente detta,  che si 
desume, invece, dal lessico della coeva letteratura religiosa e, in particolare, dai manuali composti tra Due e  
Trecento per istruire i sacerdoti all’esercizio delle proprie funzioni. Del senso dell’espressione exhortatio si è 
già  detto  supra,  mentre  il  termine  increpatio si  assume  qui  nell’accezione  che  ne  danno  le  Summae 
confessorum, ossia quello del giusto rimprovero contro il peccato e chi lo commette raccomandato, assieme 
ad altre è più blande risorse verbali, ai confessori per indurre il peccatore al pentimento sin dalla relativa  
letteratura  canonistica:  «Quibus  cognitis  adsit  benivulos,  paratus  erigere,  et  secum onus  portare;  habeat 
dulcedinem in affectione, pietatem in alterius crimine, discretionem in varietate; adiuvet confitentem orando,  
elemosinas  faciendo;  et  cetera  bona  pro  eo  faciendo;  semper  eum  iuvet  leniendo,  consolando,  spem 
promittendo, et, cum opus fuerit, increpando» (In Corpus Iuris Canonici, t. I,  Decretum Magistri Gratiani, 
De poenitentia, ed. E.A. Friedberg, Leipzig, 1879, ripr. Anast. Graz, Akademische Druck-U. Verlagsanstalt, 
1959, col. 1238).
100 Che  pure  sembrerebbe  rientrare  nel  quadro  parenetico  che  qui  si  sta  cercando  di  tracciare  qualora  si 
considerino  le  chiose  antiche  al  discusso  termine  «ramogna»,  talvolta  inclini  a  intenderne  il  senso,  con 
l’Anonimo Lombardo,  nel  senso  di  «in  bono anime» (ad loc.).  Ora,  però,  prevale  l’interpretazione,  già 
benvenutiana, del termine nel senso di «bonum augurium» (ad loc. Ma cfr. anche, in particolare, F. Brambilla 
Ageno,  «Ramogna» “augurio”, in Ead.,  Studi danteschi, Padova, Antenore, 1990, pp. 18-20) e si discute, 
semmai, se esso derivi dal latino (quae)rimonia o dal francese ramoner (cfr. la relativa voce di F. Vagni, in 
Enciclopedia Dantesca, Roma, Istituto dell’Enciclopedia Italiana, 1970-78, IV, pp. 848-49). Nella scarsità di 
altre  attestazioni  del  lemma  in  italiano  antico  (ma  cfr.  in  questo  senso  anche  E.G.  Parodi,  Lingua  e  
letteratura. Studi di teoria linguistica e di storia dell’italiano antico, a cura di G. Folena, Venezia Neri Pozza, 
1957, II, p. 283), assume un certo valore il rimando al volgarizzamento trecentesco del Ludus schaccorum di 
Iacopo da Cessole cui fa riferimento, nella nota ad loc. del suo commento, la Chiavacci Leonardi, in cui si 
«traduce il latino  bona imprecarentur con «li mandavano buone ramognie». Ai fini del presente discorso, 
tuttavia, non sarà inutile ricordare, pur senza trarne argomento per discutere qui una quaestio così vexata, la 
chiosa  ad  loc. del  cosiddetto  Ottimo  commento:  «Ora  l’Autore  converte  il  suo  sermone  alli  mortali, 
inducendoli a pregare, e limosinare, e digiunare per quelli che sono in Purgatorio», se non altro per rilevare 
come, chiunque ne sia l’autore, nell’interpretare l’intera sequenza del padre nostro dei superbi, faccia aggio 
su di una terminologia scopertamente penitenziale, individuando le finalità parenetiche del discorso dantesco 
nella  terna  di  comportamenti  devoti  (la  preghiera,  l’elemosina e il  digiuno) generalmente  indicati,  nelle  
Summae confessorum, come le principali pratiche da osservare per la satisfactio operis.
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com’ poco verde in su la cima dura, 
se non è giunta da l’etati grosse! 
Credette Cimabue ne la pittura 
tener lo campo, e ora ha Giotto il grido, 
sí che la fama di colui è scura. 
Cosí ha tolto l’uno a l’altro Guido 
la gloria de la lingua; e forse è nato 
chi l’uno e l’altro caccerà del nido. 
Non è il mondan romore altro ch’un fiato 
di vento, ch’or vien quinci e or vien quindi, 
e muta nome perché muta lato. 
Che voce avrai tu piú, se vecchia scindi 
da te la carne, che se fossi morto 
anzi che tu lasciassi il ʻpappoʼ e ’l ʻdindiʼ, 
pria che passin mill’ anni? ch’è più corto 
spazio a l’etterno, ch’un muover di ciglia 
al cerchio che piú tardi in cielo è torto.
[…]
La vostra nominanza è color d’erba,
che viene e va, e quei la discolora 
per cui ella esce de la terra acerba». (Purg. XI, 91-108; 115-17)
 
Un  tono,  quello  di  queste  parole  di  Oderisi,  che,  però,  non  solo  riprende  talune  mosse 
stilistiche del canto precedente, ma in un certo senso anticipa anche l’analoga  exclamatio, 
questa volta proferita direttamente dalla voce narrante del poema, con cui Dante chiude la 
descrizione degli intagli esemplari che apre il dodicesimo canto, poi contrappuntate dal breve 
lamento dell’angelo che,  cancellando la “P” dalla fronte di Dante personaggio,  suggellerà 
l’episodio dei superbi.101 Rispettivamente:
Or superbite, e via col viso altero, 
figliuoli d’Eva, e non chinate il volto 
sí che veggiate il vostro mal sentero! (Purg. XII, 70-72)
e
Le braccia aperse, e indi aperse l’ale; 
disse: «Venite: qui son presso i gradi, 
e agevolemente omai si sale. 
A questo invito vegnon molto radi: 
o gente umana, per volar sú nata, 
perché a poco vento cosí cadi?». (vv. 91-96) 
 
Insomma, dal punto di vista della loro scansione strutturale, i canti dei superbi, oltre ad essere 
incorniciati  da  due  serie  di  exempla raccordate  dall’incontro  con  una  serie,  parimenti 
101 Già L. Battaglia Ricci, pur non istituendo tra queste apostrofi e le sequenze esemplari alcun tipo di rapporto, 
aveva osservato il ruolo da loro giocato in qualità di demarcatori retorici delle svolte narrative del canto,  
rilevando come «l’apostrofe [scil. quella di Dante] rivolta a tutti gli uomini» sia «un’amara considerazione, 
costruita utilizzando parole-tema di questo canto [scil.  Purg. XII],  che evidenziano, ancora una volta,  lo 
schema simbolico su cui  il  canto stesso si  costruisce e rivelano il  paradosso sotteso» e che «In  questo,  
l’apostrofe  dell’angelo  è  speculare  all’invettiva  di  Dante  […].  E  come  quella  svolge  la  funzione  di 
demarcatore strutturale» («Come […] le tombe terragne portan segnato» cit., pp. 60-61). 
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esemplare,  di  anime  purganti,  risultano scanditi  dal  ricorrere  di  analoghe mosse retorico-
stilistiche, variamente riconducibili ai moduli dell’exhortatio e dell’increpatio, che, con quelle 
serie, intrattengono uno stretto rapporto logico-semantico, proferite come sono o direttamente 
da un exemplum (è il caso di Oderisi) o da un personaggio che, contemplati gli esempi, ne trae 
così un corretto ammaestramento morale (sia esso il Dante autore che raccorda la serie di 
immagini di umiltà con la rappresentazione delle anime superbe o quello che chiude con un 
exclamatio la sequenza di esempi di superbia o, ancora, l’angelo che presiede alla cornice che 
ospita  tanto le  anime quanto i  bassorilievi).  In  altri  termini,  aggiungendo questi  dati  allo 
schema già tracciato, se ne otterrebbe, pur con qualche approssimazione, un’immagine della 
sequenza retorica che governa lo svolgimento di questo gruppo di canti coincidente con una 
sapiente alternanza di exempla, esortazioni morali e riprensioni del vizio.
Si potrebbe quasi dire  che il  ruolo dell’exemplum  tra  decimo e undicesimo canto del 
Purgatorio,  nella  sua  particolare  relazione  con  le,  altrettanto  ricorrenti,  formule 
dell’esortazione  e  della  riprensione,  sia  il  medesimo che,  entro  una porzione  testuale  più 
ridotta,  determina lo svolgimento del discorso di Oderisi  da Gubbio a  Purgatorio XI, che 
dunque converrà, anche se in parte lo si è già citato, rileggere per intero:
«Oh!», diss’ io lui, «non se’ tu Oderisi, 
l’onor d’Agobbio e l’onor di quell’ arte 
ch’alluminar chiamata è in Parisi?».
«Frate», diss’ elli, «piú ridon le carte 
che pennelleggia Franco Bolognese; 
l’onore è tutto or suo, e mio in parte. 
Ben non sare’ io stato sí cortese 
mentre ch’io vissi, per lo gran disio 
de l’eccellenza ove mio core intese. 
Di tal superbia qui si paga il fio; 
e ancor non sarei qui, se non fosse 
che, possendo peccar, mi volsi a Dio. 
Oh vana gloria de l’umane posse! 
com’ poco verde in su la cima dura, 
se non è giunta da l’etati grosse! 
Credette Cimabue ne la pittura 
tener lo campo, e ora ha Giotto il grido, 
sí che la fama di colui è scura. 
Cosí ha tolto l’uno a l’altro Guido 
la gloria de la lingua; e forse è nato 
chi l’uno e l’altro caccerà del nido. 
Non è il mondan romore altro ch’un fiato
di vento, ch’or vien quinci e or vien quindi, 
e muta nome perché muta lato. 
Che voce avrai tu piú, se vecchia scindi 
da te la carne, che se fossi morto 
anzi che tu lasciassi il ʻpappoʼ e ’l ʻdindiʼ, 
pria che passin mill’ anni? ch’è più corto 
spazio a l’etterno, ch’un muover di ciglia 
al cerchio che piú tardi in cielo è torto. 
Colui che del cammin sí poco piglia 
dinanzi a me, Toscana sonò tutta; 
e ora a pena in Siena sen pispiglia, 
ond’ era sire quando fu distrutta 
la rabbia fiorentina, che superba 
fu a quel tempo sí com’ ora è putta. 
La vostra nominanza è color d’erba, 
che viene e va, e quei la discolora 
per cui ella esce de la terra acerba». 
E io a lui: «Tuo vero dir m’incora 
bona umiltà, e gran tumor m’appiani; 
ma chi è quei di cui tu parlavi ora?».
(Purg. XI, 79-120)
Non mette  quasi  in  conto  di  rilevare  come  al  personaggio  di  Oderisi  venga  affidato  un 
discorso di natura marcatamente morale e parenetica, se non fosse per tornare a riflettere sulle 
sue parole avvertiti proprio della loro strutturazione retorica.102 Il ragionamento del miniatore 
102 Una prospettiva generalmente trascurata nella, pur ingente, tradizione di studi sull’incontro con Oderisi da 
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risulta  quasi  incorniciato  dall’esplicitazione  iniziale  del  proprio  peccato  e  della  pena 
purgatoriale che gli compete – «lo gran disio / de l’eccellenza ove  suo core intese» – e la 
formulazione,  quasi  in  veste  di  proverbio,  dell’ammaestramento  morale  circa  l’effettiva 
consistenza  della  «nostra  nominanza»  che  lo  stesso  superbo  ha  maturato  pentendosi  del 
proprio peccato. Lo sviluppo, quasi consequenziale, dei due momenti sul discorso sul superbo 
desiderio di «eccellenza»/«nominanza» è, però, inframmezzato da una lunga tirata i cui toni, 
ben più veementi, contribuiscono alla deprecazione del vizio dapprima definito ai vv. 82-90 e 
poi quasi corretto con la massima dei vv. 115-16, a loro volta scanditi in due momenti ben 
distinti sia metricamente che retoricamente, ciascuno svolto nello spazio di due terzine (vv. 
91-99 e 103-08), una prima impegnata da un doppia exclamatio, quasi orbitante attorno a una 
terzina centrale (vv. 100-02) la quale si fa latrice di una seconda, questa volta generale e quasi 
dottrinaria, definizione antifrastica del «mondan romore» che si riallaccia a quella, formulata 
in riferimento specifico al caso di Oderisi, dei vv. 82-90 su «lo gran disio / de l’eccellenza» e,  
al  contempo,  anticipa,  l’altra  definizione,  questa  volta  proverbiale  e  sentenziosa,  della 
«nominanza» ai vv. 115-17. A intervallare queste diverse, e solo in apparenza disomogenee, 
fila  di  un  medesimo  discorso  sul  vano  desiderio  di  «eccellenza»/«mondan 
romore»/«nominanza» stanno due ulteriori sequenze, entrambe di due terzine (vv. 94-99 e 
109-14), occupate da quelli che, senza troppe forzature, si possono considerare gli  exempla 
addotti  da Oderisi a sostegno delle sue definizioni ed esortazioni.  Una prima, a sua volta 
articolata in due momenti distinti, assume il superamento di Cimabue da parte di Giotto nella 
hitlist dell’arte  duecentesca  e  quello  di  Guinizzelli  da  parte  di  Cavalcanti  nell’ambito 
dell’evoluzione  della  lirica  del  Duecento  a  immagine  emblematica  della  vanità  di  quella 
ricerca di gloria in campo artistico che è la stessa che aveva animato Oderisi al peccato; una 
seconda, poi,  che assume a ulteriore  exemplum del  medesimo contesto la vicenda,  questa 
volta politica, del senese Provenzan Salvani e, con una strategia retorica del tutto affine a 
quella che porterà a chiudere la sequenza esemplare del dodicesimo canto con l’intera città di 
Troia,  l’intera  città  di  Firenze,  entrambi  saldati  nel  riferimento  alla  comune  battaglia  di 
Montaperti.103
Gubbio, della quale cfr., oltre alle già citate lecturae del canto, almeno anche F. Ulivi, Gli intagli della prima 
cornice del «Purgatorio» e Oderisi da Gubbio, in Letture Classensi, vol. VI, Ravenna, Longo, 1977, pp. 169-
86.
103 Si tenga poi conto che l’associazione tra Firenze e il peccato di superbia è consolidata per Dante sin dai canti  
infernali di Ciacco e Brunetto Latini: cfr., rispettivamente, Inf.  VI, 73-75:  «“Giusti son due, e non vi sono 
intesi; / superbia, invidia e avarizia sono / le tre faville c’hanno i cuori accesi”» e XV, 67-69: «“Vecchia fama 
nel mondo li chiama orbi; / gent’ è avara, invidiosa e superba: / dai lor costumi fa che tu ti forbi”». Ad ogni 
modo, in generale per le forme e i modi della polemica dantesca contro le città italiane cfr., almeno, le sezioni 
dantesche di F. Bruni, La città divisa. Le parti e il bene comune da Dante a Guicciardini, Bologna, Il Mulino, 
2003.
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Basta, per venire al punto, anche solo questa sommaria ricostruzione per rendersi conto di 
come non sia solo, come pure è stato acutamente rilevato, l’exclamatio dei vv. 91-93 a fare 
«come  eco  all’altra,  rivolta  agli  uomini:  O  superbi  cristian,  miseri  lassi»  e,  dunque  a 
suggerire la conclusione che «la voce di Oderisi, il suo mesto commento, si sovrappongono a 
quella di Dante» e, soprattutto, come tale eco non si risolva unicamente nei contenuti espressi 
nei  due  loci paralleli.104 Sono,  infatti,  oltre  a  questi  anche,  e  per  quel  che  qui  interessa, 
soprattutto le strutture retoriche ad essere comuni e, con esse, l’impiego degli exempla nel più 
ampio contesto di un discorso sulla natura del vizio, sulla sua riprensione e sull’esortazione 
alla virtù contraria. Come si è visto, infatti, anche gli  exempla tanto del decimo quanto del 
dodicesimo  canto  del  Purgatorio suscitano,  e  dunque  servono  da  sostegno  a  talune 
esternazioni di Dante autore del tutto analoghe, nei contenuti e nella forma retorica, a quelle 
di Oderisi, ossia, nel decimo, l’apostrofe dei vv. 121-23 e l’enfatizzazione della vanità del 
peccato di superbia nelle forme della sequenza di interrogative retoriche ai vv. 124-29 e, nel 
dodicesimo, l’exclamatio che, ai vv. 70-72, chiude la serie di exempla di superbia. Due mosse 
retoriche che sembrano riecheggiare, nella forma e nei contenuti, quelle impiegate da Oderirsi 
per scandire la sequenza di  exempla di superbia intellettuale e politica di cui discorre con 
Dante personaggio, ossia l’exclamatio dei vv. 91-93 e l’anafora di interrogative retoriche dei 
vv. 103-08 del decimo del Purgatorio.
Dal confronto con il discorso di Oderisi emerge, quindi, con grande chiarezza come il 
valore dell’uso dantesco degli exempla purgatoriali vada innanzi tutto commisurato alla luce 
del  loro  contesto  retorico  di  riferimento  e,  dunque,  nel  ruolo  che  giocano entro  porzioni 
testuali  di  più  ampie  e  articolate  proporzioni.  In  altri  termini,  considerando  gli  exempla 
danteschi non, come generalmente si fa, come monadi di significato conglomerati in  gangli 
più o meno estesi,105 anche a seconda che si inseriscano nel loro numero anche le anime 
incontrate  nel  corso  dell’iter,  ma  nel  complesso  sistema  di  relazioni  retoriche  che 
intrattengono con l’humus testuale che le ospita, appare con immediata evidenza non solo il 
104 Ai quali  sembra,  però,  limitarsi  il  commento  ad loc. della  Chiavacci  Leonardi,  dal  quale  sono tolte  le 
citazioni a testo.
105 Ferma  restante,  beninteso,  la  necessità,  prima  ancora  di  volgere  l’attenzione  a  considerare  i  rapporti  
dell’exemplum dantesco,  di  scavi  mirati  all’analisi  dei  singoli  exempla citati  nella  Commedia e  delle 
sequenze, più o meno discontinue, che essi creano nel poema, sul modello, per intenderci, di quelli, già citati,  
condotti  da C. Delcorno e di quelli più di  recente portati avanti  da M. Semola sul  più vasto campo dei  
rapporti tra Dante e il repertorio narrativo medievale: cfr., in particolare, Maria e gli altri «exempla» biblici  
nei canti X-XXVI del «Purgatorio» dantesco cit.; Dante e l’«exemplum» animale: il caso dell’aquila cit. e Le 
colombe e i lussuriosi: una proposta di intertestualità dantesca,  in «Linguistica e letteratura»,  XXV 1/2 
(2010),  pp.  213-27.  Ma  cfr.  anche  P.  Garbini,  L’«exemplum» di  Crasso:  «Purgatorio»  XX,  116-117,  in 
«Filologia e Critica», XVI/2 (1991), pp. 272-76; N. Longo,  L’«exemplum» fra retorica medievale e testo  
biblico  nel  «Purgatorio»,  in Memoria  biblica  nell’opera  di  Dante,  a  cura  di  E.  Esposito  et  al.,  Roma, 
Bulzoni, 1996, pp. 57-98 e C. Crevenna, Strategie ricorsive negli «exempla» del «Purgatorio» dantesco, in 
«Acme», LVII/1 (2004), pp. 33-54. 
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ruolo che essi giocano nella tramatura stilistica del canto o della serie di canti che li ospita, 
ma  anche,  per  esprimersi  in  termini  lausberghiani,  la  sua  distanza  da  un’assunzione 
dell’exemplum a «mezzo […] per l’ornatus» e, di contro, il suo impiego come «mezzo per la 
prova  o la  dimostrazione».106 L’exemplum dantesco,  insomma,  deve  essere  considerato  in 
quanto parte retoricamente essenziale di un discorso parenetico finalizzato all’esortazione alla 
virtù e alla riprensione del vizio. Si potrebbe infatti, sempre guardando alla tirata di Oderisi 
come a una sorta di miniatura del più ampio argomentare per exempla dantesco nel ciclo di 
canti  sui  superbi  purganti,  avere ulteriore conferma del  fatto  che l’impiego di  una simile 
strategia  retorica  si  inserisce  consapevolmente  entro  un  quadro  parenetico  più  ampio  nel 
quale, per il tramite della riprensione del vizio, da un lato si esorta alla virtù contraria e, 
dall’altro, se ne scaccia la tentazione dal cuore degli uomini. O, per usare i termini impiegati 
da  Dante  personaggio  in  risposta  proprio  a  questo  discorso  di  Oderisi,  per  appianare  il 
carcinoma peccaminoso e per infondere la virtù:
E io a lui: «Tuo vero dir m’incora
bona umiltà, e gran tumor m’appiani; 
[...]». (Purg. XI, 118-19)
Un  fatto  tutt’altro  che  secondario  se,  assumendo  ora  una  terminologia  medievale,  è 
proprio in quanto parte dell’ornatus che le poetriae tardo-medievali trattano dell’exemplum, 
come parte  di  quegli  strumenti  retorici  a base analogica (similitudine,  metafora,  esempio, 
ecc.) che, nell’ottica del modello di poeta “moderno” ivi promossa, rientrano nel più vasto 
rango  degli  elementi  digressivi  del  testo  poetico  e,  in  quanto  tali,  sono  spesso  rubricati 
proprio  entro  la  trattazione  della  digressio.107 Se,  considerato  dalla  specola  dell’inventio, 
106 Le  citazioni  provengono  dal  paragrafo,  il  404,  dedicato  all’exemplum negli  Elementi  di  retorica di  H. 
Lausberg, (1949), Bologna, Il Mulino, 1969, p. 225, ma cfr. nel complesso le pp. 225-26.
107 Ben note, in quest’ottica le riserve di Matteo di Vendôme: «Amplius, materia de qua aliquis agere proponet, 
aut erit illibata, aut ab aliquo poeta primitus executa. Si executa fuerit, juxta tenorem poeticae narrationis erit  
procedendum, tali  quidem consideratione, ut  quaedam collateralia quae non sunt de principali  proposito,  
scilicet comparationes et poeticae abusiones et figurativae construciones, modus temporum et syllabarum non 
inducantur.  Non  quia  comparationum  inductio  penitus  sit  omittenda,  sed  parcius  a  modernis  debet 
frequentari; poterit duci, quia scema deviat sine istis et nunc non erit hic de iis opus. Antiquis siquidem 
incumberat materiam protelare quibusdam diversiculis et collateralibus sententiis, ut materiae penuria poetico 
figmento plenius exuberans in artificiosum luxuriaret incrementum. Hoc autem modernis non licet. Vetera 
enim cessavere novis supervenientibus» (Ars Versificatoria, IV, 3-5). In termini simili si esprimono anche 
Goffredo  di  Vinsauf,  Documentum  de  arte  versificandi,  II,  ii,  21  (cit.  infra),  Giovanni  di  Garlandia, 
Parisiana poetria. De arte prosayca, metrica et rithmica, IV, 314-15 e Bene da Firenze, Candelabrum, VII, 
xii,  2,  secondo un’idea che rimonta,  almeno,  al  De inventione cieroniano (I,  xix,  27).  La  notorietà  tra  i 
dantisti del passo dell’Ars Versificatoria è dovuta al fatto che le riserve di Matteo sono state spesso citate per 
sottolineare  la  novità  dell’insistito  utilizzo  delle  similitudini  nella  Commedia rispetto  alle  concezioni 
retoriche  tardo-medievali:  cfr.,  almeno,  P.  Boyde,  Retorica  e  stile  nella  lirica  di  Dante (1971),  Napoli, 
Liguori, 1979, pp. 366-67; A. Pagliaro,  Similitudine, in  Enciclopedia Dantesca cit.,  vol. V, pp. 253-59; I. 
Baldelli, Lingua e stile nelle opere volgari di Dante, ivi, vol. VI, pp. 57-112, pp. 94-98; R.H. Lansing, Simile, 
in The Dante Encyclopedia cit., pp. 778-81.
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l’exemplum è, a norma della Parisiana poetria, «dictum vel factum alicuius autentice persone 
imitatione dignum», e, in quanto figura retorica, si pratica «quando nos proponimus dicta vel 
facta autentica»,108 dal punto di vista della tramatura retorica del testo poetico esso si ha, per  
esprimersi  nei  termini  del  Documentum di Goffredo di Vinsauf,  «quando inducatur  quasi 
quodam simile», ossia uno di quegli  elementi analogici che, poco dopo, lo stesso Goffredo 
rubricherà,  come  parte  della  digressio,  tra  gli  elementi  che  «ampliant et  decorant 
materiam».109 Sembra, quindi, che nelle poetriae riduca ulteriormente l’ambito di competenza 
dell’exemplum  rispetto alla, pur insufficiente in ottica strettamente dantesca, trattazione  de 
exemplis nel quarto libro della Rhetorica ad Erennium:
Exemplum est  alicuius  facti  aut  dicti  praeteriti  cum certi  auctoris  nomine  proposito.  Id  
sumitur isdem de causis, quibus similitudo. Rem ornationem facit, cum nullius rei nisi dignitas 
causa sumitur; apertiorem, cum id, quod sit obscurius, magis dilucidum reddit; prababiliorem, 
cum magis veri similem facit; ante oculos ponit, cum exprimit omnia perspicue, ut res prope 
dicam manu temptari possit.110
Ora, appare evidente come nessuna di queste tipologie sia sufficiente a dar conto dell’impiego 
retorico dell’exemplum da parte di Dante, il quale non sembra assumerlo né per ammantare il 
proprio  dettato  di  una  maggiore  dignitas stilistica,  né  (o,  meglio,  non  solo)  per  rendere 
l’esposizione  magis  dilucida,  né  per  per  renderla  più  veri  similem.  Certo,  invece,  che  lo 
impiega  per  rendere  il  suo  discorso  più  perspicuo,  per  ante  oculos  ponere l’argomento 
teologico del poema. Tuttavia si tratta di una convergenza di fini tutt’altro che stringente, dal 
momento  che  è  proprio  il  fine  didattico  e  parenetico  in  vista  del  quale  Dante  ricorre 
all’exemplum a marcare l’incommensurabile differenza della retorica della Commedia rispetto 
108 Giovanni di Garlandia, Parisiana poetria. De arte prosayca, metrica et rithmica, rispettivamente, I, 150 e VI, 
359.
109 Goffredo di  Vinsauf,  Documentum de arte versificandi,  II,  ii,  21:  «Digressio similiter ampliat  et  decorat 
materiam. Fit autem digressio duobus modis, sed pluribus ex causis. Unus modus digressionis est quando  
digredimur in materia ad aliam partem materiae; alius modus quando digredimur a materia ad aliud extra 
materiam.  […]  Digredimur  etiam  a  materia  ad  aliud  extra  materiam,  quando  scilicet  inducimus 
comparationes sive  similitudines,  ut  eas  aptemus materiae.  Illud  enim quando inducitur,  tanquam simile 
materiae facit ad materiam, sed extra est materiae».
110 Rhetorica  ad  Herennium,  IV,  62.  Si  tenga  poi  conto  che  la  concezione  digressiva  e  amplificatoria 
dell’exemplum si trova già compiutamente formulata nella pagine dell’ad Herennium:  «Quoniam exornatio 
constat ex similibus et exemplis et amplificationibus et rebus iudicatis et ceteris rebus, quae pertinent ad 
exaegendam et colupletandam argumentationem [...]». Tuttavia, più in generale sulle concezioni antiche e 
medievali,  anche  extra-omiletiche,  dell’exemplum cfr.,  assieme agli  studi  già  citati  supra,  almeno anche 
Rhétorique et histoire. L’«exemplum» et le modèle de comportement dans le discours antique et médiéval . 
Table ronde organisée par l’École Française de Rome (le 18 mai 1979), Rome, École Française, 1980 e, per 
le peculiarità e le ragioni della sua rinnovata fortuna nel contesto della brevitas tardo-medievale, almeno, A. 
D’Andrea, Il nome della storia. Studi e ricerche di storia e letteratura , Napoli, Liguori, 1982, pp. 86-97; P. 
Zumthor,  La brièveté comme forme,  in  La Nouvelle. Formation, codification et  rayonnement d’un genre  
médiéval. Actes du colloque international de Montréal (McGill University, 14-16 octobre 1982), éd. par M. 
Picone et al., Montréal, Plato Academic Press, 1983, pp. 3-8; M. Zink, La subjectivité littéraire. Autour du  
siècle de saint Louis, Paris, Puf, 1985, in particolare le pp. 83-84 e J.Th. Welter,  L’«exemplum» dans la 
littérature religieuse et didactique du Moyen Âge cit.
291
a simili trattazioni. A non molto, quindi, serve considerare che, almeno in certe frange della 
retorica civile del Duecento italiano, sopravvivano concezioni dell’exemplum più aderenti alla 
polifunzionalità  che  a  questa  figura  la  Ad  Erennium attribuisce,  neppure  quando  queste 
escono dalla penna di un magister dantesco come Brunetto Latini, impegnato, nella sezione 
più propriamente retorica del Tresor, ad affermare che «uns biaus mot et une similitude, ou un 
exemple  qui  soit  semblable  a  la  maitre  conferme  trestouz  les  dis,  et  le  fais  biaus  et 
creables».111
Occorrerà piuttosto,  per trovare una concezione dell’exemplum se non altro analoga a 
quella  dantesca,  ricorrere  a  un’altra  delle  molteplici  radici  (tardo-)antiche  della  retorica 
medievale e in particolare a quella che dalla riflessione patristica sulle finalità retoriche del 
discorso  cristiano  si  dipana  sino,  al  capo  opposto  del  Medioevo,  all’ars del  sermo 
modernus.112 Soccorre, in questo senso, un ragionamento in cui Ambrogio rende ragione del 
suo incedere, nello stendere un trattato educativo rivolto alle vergini, proprio per exempla, in 
un prologo, quello al secondo libro del  De virginibus, che, se non ha il vantaggio, proprio 
invece delle  artes,  dell’aspirazione tassonomica inerente l’impostazione dei trattati e delle 
enciclopedia sinora considerate, ha però dalla sua il non indifferente valore di riferirsi, per 
giustificarlo, a un cambio di stile argomentativo interno all’opera e, dunque, di permettere si 
saggiare, quasi in re, quale sia la funzionalità retorica assegnata all’exemplum entro il sistema 
retorico di un campione esemplare di letteratura religiosa. Ebbene, qui Ambrogio confessa la 
propria  inadeguatezza  nel  passare  dalla  semplice  spiegazione  del  dono  della  verginità  al 
proposito  di  istruire  le  vergini  e  confessa  di  aver  deciso  di  porvi  rimedio  impostando il 
discorso «exemplis potius quam praeceptis […]: licet amplius proficiatur exemplo, quoniam 
nec difficile  quod iam factum est  aestimatur,  et  utile  quod probatum, et  religiosum quod 
haereditario  quodam paternae  virtutis  usu  in  nos  est  successores  transfusum» e  conclude 
segnalando come il cambio di strategia retorica abbia di necessità modificato anche gli intenti 
111 Brunetto Latini, Tresor, III, iii, 4. Si tratta di una concezione che rimonta, in ultima analisi alla Rhetorica ad 
Herennium (IV, xlv, 59) e sopravvive sino ad autori come Bono Giamboni (Fiore di Rettorica [β], 42).
112 Sui legami, forti nonostante l’evidente discontinuità della linea evolutiva che li lega, tra la riflessione retorica 
della  patristica  e  la  retorica  religiosa  tardo-medievale,  in  particolare  quella  del  sermo modernus, hanno 
insistito in particolare H. Caplan,  Classical  rhetoric and the medieval theory of  preaching,  in  «Classical 
Philology», XXVIII (1933), ora in Id.,  Of eloquence. Studies in Ancient and Medieval Rhetoric, ed. by A. 
King e H. North, Ithaca-Londra, Cornell University Press, 1970, pp. 105-34; J.J. Murphy,  La retorica nel  
Medioevo. Una storia delle teorie retoriche da S. Agostino al Rinascimento  (1974), Napoli, Liguori, 1983, 
pp. 305-403 e A. Battistini, E. Raimondi,  Le figure della retorica. Una storia letteraria italiana,  Torino, 
Einaudi, 1990, pp. 24-30 e M.G. Briscoe, B.H. Jaye,  «Artes praedicandi» and  «artes orandi», Turnhout, 
Brepols,  1992,  pp.  11-76.  Un’evoluzione  che,  coprendo  l’intero  arco  cronologico  del  Medioevo,  risulta 
particolarmente articolata e complessa, ma che, pur con qualche approssimazione, J.J. Murphy ha suddiviso 
in tre momenti principali: alla prima fase, la predicazione di Cristo, fa seguito la seconda, inaugurata dal De 
doctrina christiana di  Sant’Agostino (terminato nel  426 d.C.) che si  conclude con l’avvento delle  artes  
praedicandi nel XIII secolo, che inaugura la terza stagione (La retorica nel Medioevo cit., p. 312).
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al quali l’opera può ambire: «nos qui docere non possomus, blandiamur».113 Tuttavia, di là dai 
contenuti specifici del discorso di Ambrogio, importa qui osservare come, considerato da una 
specola religiosa, l’exemplum non solo perda qualsiasi carattere esornativo, ma assuma anche 
una specifica funzionalità retorica ben diversa da quella che rimonta al bacino retorico cui 
attinge la Rhetorica ad Herennium, sostanzialmente coincidente con una fiducia nell’efficacia 
parenetica degli esempi concreti che è la medesima assunta quasi a esergo dell’intera opera 
nel prologo dei Dialogi di Gregorio Magno, dove, analogamente, le specificità della retorica 
esemplare  more christiano viene  a  definirsi  nella  controluce  di  un confronto  con altri,  e 
diversi, tipi di discorso religioso: 
In expositione quippe qualiter invenienda atque tenenda sit virtus agnoscitur, in narratione 
vero signorum cognoscimus inventa ac retenta qualiter declaratur. Et sunt nonnulli  quos ad 
amorem patriae caelestis plus exempla quam praedicamenta succendunt. Fit vero plerumque in 
audientis animo duplex adiutorium in exemplis patrum, quia et ad amorem venturae vitae ex  
praecedentium conparatione accenditur, et iam si se esse aliquid aestimat, dum de aliis meliora 
cognoverit, humiliatur.114
Si potrebbero poi, a questo punto, allegare numerosi documenti della fortuna lungo tutto il  
Medioevo di simili posizioni, tanto più vicine a quelle che sembra possibile attribuire anche a 
Dante  innanzi  tutto  perché  entrambe  fondate  su  di  un  ricorso  all’exemplum in  quanto 
strumento retorico in grado di agire psicagogicamente sull’animo dell’uditore esortandolo alla 
virtù, a cominciare dal ben noto, anche perché particolarmente efficace, discorso di Stefano di 
Borbone sull’efficacia di un exemplum inteso come «sermo corporeus» contrapposto a quello, 
puramente verbale, delle altre forme comunicative.115 Ai fini del presente discorso basterà, 
113 Ambrogio,  De virginibus,  II,  i.  Sulla riflessione retorica ambrosiana cfr.,  assieme agli studi già ricordati,  
almeno L.F. Pizzolato, Ambrogio e la retorica: le finalità del discorso, in Nec timeo mori. Atti del Congresso 
internazionale di studi ambrosiani nel XVI centenario della morte di sant’Ambrogio (Milano, 4-11 aprile 
1997), a cura di Id. e M. Rizzi, Milano, Vita e Pensiero, 1998, pp. 235-65. In questo senso, risulta pienamente 
evidente l’apporto allo sviluppo dell’exemplum cristiano non tanto delle già ricordate trattazioni retoriche 
dell’antichità,  quanto  piuttosto  di  quella  tradizione,  parimenti  classica,  ben  esemplificata  tanto  dalla 
trattatistica sugli illustri quanto dalla letteratura dedicata alla raccolta dei fatti memorabili del passato.
114 Gregorio  Magno,  Dialogi,  prologus,  9.  Sull’exemplum in  Gregorio  Magno  cfr.,  oltre  alle  classiche 
osservazioni di J. Le Goff (La nascita del Purgatorio cit.; «Vita» et «pré-exemplum» dans le 2e livre des  
«Dialogues»  de  Grégoire  le  Grand,  in  Hagiographie,  cultures  et  sociétés,  IVe –  XIIe siècles. Actes  du 
Colloque organisé à Nanterre et à Paris (2-5 mai 1979), Paris, Institut d’Études Augustiniennes, 1981, pp. 
105-20; la voce relativa, curata da E. Paoli, in  Enciclopedia gregoriana. La vita, l’opera e la fortuna di  
Gregorio Magno, a cura di G. Cremascoli e A. Degl’Innocenti, Firenze, Edizioni del Galluzzo, 2008, p. 141).  
Non si può, per evidenti ragioni di spazio, documentare a pieno l’insieme di riflessioni medievali in merito 
all’efficacia retorica e morale dell’exemplum variamente riconducibili alle posizioni gregoriane, se ne veda, 
però, una prima rassegna in J.T. Welter, L’«exemplum» cit., p. 15.
115 Cfr.  Stefano di Borbone,  Tractatus de diversis materiis predicabilibus,  prologus:  «Sermo enim corporeus 
facilius transit ad ymaginativam et de ymaginacione ad memoriam». Sull’insistenza, da parte della cultura 
omiletica dei Mendicanti, sull’efficacia retorica dell’exemplum, ben attestata anche al di là delle implicazioni 
memoriali su cui qui Stefano invece insiste, cfr., in particolare, J. Berlioz, Le récit efficace cit., pp. 113-46 e 
Id.,  «Quand dir c’est faire dire». «Exempla» et confession chez Étienne de Bourbon († v. 1261), in  Faire 
croire. Modalités de la diffusion et de la réception des messages religieux du XIIe au XVe siècle, Table Ronde, 
École Française de Rome (22-23 juin 1979), Rome École Française de Rome, 1981, pp. 199-335.
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però,  aver  ricondotto,  con  quest’ultimo  riferimento,  il  discorso  nell’alveo  dell’omiletica 
basso-medievale, comune erede assieme a Dante, di una concezione religiosa dell’exemplum 
ben esemplificata dalla riflessione in merito dei padri tardo-antichi, in particolare di Gregorio 
Magno.
Non occorre, però, andar lontano dalla cultura omiletica duecentesca per poter specificare 
meglio una simile, ben nota,116 affinità programmatica e volgere il discorso dei rapporti tra la 
pratica dantesca dell’exemplum e quella, coeva, dei predicatori mendicanti anche sul piano, 
cui si è accennato, del rapporto tra questa particolare strategia retorica e l’humus testuale che 
la ospita. Ed è quella stessa sezione  de humiltate della  Summa de virtutibus di Peraldo che 
non si era rilevata particolarmente adatta a un confronto stringente con gli exempla danteschi 
di umiltà nel decimo del Purgatorio a offrire ora un solido appiglio. A un certo punto, infatti, 
il domenicano vi inserisce un capitolo dedicato non a una trattazione specificamente teologica 
dell’umiltà, dei suoi attributi e dei suoi campioni esemplari, ma a informare il lettore circa i  
termini e i toni da adottare discorrendo de commendatione humilitatis. Si può, infatti, parlare 
in diversi modi dell’umiltà, sembra voler dire Peraldo, tutti autorevolmente riconducibili a 
prestigiosi modelli biblici o, al limite, patristici, tra i quali l’exemplum, pur essenziale, non è 
che  una  delle  vie  possibili,  da  praticare  tuttavia  entro  un  regime  retorico  tutt’altro  che 
contenutisticamente  e  stilisticamente  esclusivo,  aperto  anzi  alla  compresenza  di  diverse 
strategie cooperanti in vista di un medesimo fine morale:
Notandum quod ad commendationem eius, primo valere potest multiplex admonitio quam 
S.S. facit de ipsa Eccl. 3  Quanto magnus es, humilia te in omnibus. […]. Secundo, possunt 
valere ad humilitatis commendationem exempla. […]. Tertio potest valere ad commendationem 
humilitatis,  si  ostendatur  quantum  ipsa  placet  Deo.  […].  Quarto  valere  potest  ad 
commendationem humilitatis, si ostendatur quantum ipsa homini profit.
Se, come pare lecito, si sostituisse alla generica dicitura di lettore quella, più specifica, di 
predicatore in  cerca di  un viatico alla  costruzione di  un ipotetico sermone  de humilitate, 
appare evidente come egli potrebbe qui trovare indicati con precisione tanto i temi, quanto le 
strategie retoriche e gli esempi biblici necessari alla confezione della predica. Il raccordo tra 
la concisa definizione dei quattro modi raccomandati da Peraldo per commendare l’umiltà è, 
infatti,  garantito  da  un  sequenza  di  concordanze  bibliche  e  di  auctoritates dalle  quali  il 
116 Almeno a partire  dai  già citati  studi sui  rapporti  tra  la Commedia e l’exemplum.  Cfr.,  in particolare,  C. 
Delcorno, Dante e Peraldo cit., p. 196: «È fuor di dubbio che in queste terzine [scil. la chiusa dell’investitura 
di Cacciaguida] si faccia allusione al fondamento retorico di quella letteratura “esemplare” che il Medioevo  
aveva accolto dall’antichità classica,  adattandola agli  scopi della predicazione e della trattatistica morale.  
[…]. La  Commedia è certo la più grande e la più bella summa di similitudini e di esempi, tra le tante che 
instancabilmente furono composte in tutta Europa, particolarmente ad opera dei Mendicanti, tra il XIII e il 
XV  secolo,  e  che  proprio  nella  prima  metà  del  Trecento,  con  un  processo  caratteristico,  si  riflettono 
largamente nella letteratura profana narrativa dal Novellino al Decameron».
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domenicano invita  a  tratte,  assieme agli  argomenti,  anche  il  tono e  lo  stile  del  discorso, 
secondo una logica operante anche altrove in tutto il capitolo de humilitate della Summa. Quel 
che preme osservare, quindi, è come nella cultura omiletica duecentesca l’exemplum sia, oltre 
che uno strumento retorico efficace di per sé al fine morale che la predicazione si prefigge, 
una risorsa retorica tutt’altro che esclusiva, trovando anzi ragione entro un quadro retorico 
ben  più  complesso,  all’interno  del  quale  sembra  possibile  isolare  anche  altre  strategie 
discorsive  giudicate  adatte  a  perseguire  il  medesimo  scopo  parenentico  e,  dunque,  da 
impiegare,  e da considerare, assieme all’exemplum e in stretta collaborazione testuale con 
quest’ultimo. Una constatazione di per sé ovvia, ma che metteva in conto di formulare con 
chiarezza  alla  luce  di  quanto  si  è  detto  supra circa  l’impiego  dantesco  della  retorica 
esemplare, soprattutto perché, a leggere con attenzione i suggerimenti di Peraldo in questo 
senso,  sembrerebbe possibile  trovare riscontro anche alle altre strategie  retoriche messe a 
partito dal Dante dei canti purgatoriali dei superbi assieme e in relazione con le sequenze 
esemplari e, dunque, inserire entro  un quadro retorico di stampo predicatorio non solo gli 
isolati exempla danteschi, ma anche, e più in generale, la tramatura stilistica dei brani poetici 
di cui fanno parte.
A  colpire  sono,  innanzi  tutto,  talune  generali,  ma  essenziali  nella  generale  ottica 
parenetica programmaticamente sottesa alle terzine della Commedia, convergenze tematiche 
tra  gli  snodi  semantici  e  concettuali  fondanti  dei  canti  danteschi  e  la  serie  di  argomenti 
rubricati  da  Peraldo  sotto  la  dicitura  de  iis  quae  valent  ad  humilitatem.  Tra  questi,  il 
domenicano accorda particolare favore a quello legato alla  «memoria mortis», non però in 
riferimento alla consolidata topica del contemptus mundi, ma anche per altre, e non del tutto 
scontate, ragioni:
Valet autem mortis memoria ad ista sex quae sequuntur. Ad fugandum exercitium vitiorum, 
vel  saltem terrendum. […]. Secundo valet ad contemptum mundi.  […]. Tertio  valet  ad sui  
contemptum. […]. Quarto valet ad hoc ut homo recte se regat in via praesentis vitae. […].  
Quinto ad remperandam praesentem laetitiam, sicut et alia mala poenae. […]. Sexto ad hoc ut  
homo recte iudicet de praesenti vita et futura.
Ebbene, una simile richiamo all’utilità della memoria mortis in quanto argomento funzionale 
a  reprimere  nell’uomo  il  vizio  di  superbia  e  a  favorirne  l’umiltà  non  sembra  del  tutto 
peregrino  in  ottica  dantesca.  Non  solo  per  via  dell’evidente  consonanza  tra  l’efficacia 
parenetica della rappresentazione della pena oltremondana dei superbi nell’undicesimo del 
Purgatorio inequivocabilmente sancita dall’appello al lettore che, alla fine del decimo canto, 
apre su di loro il sipario narrativo e la specificazione ulteriore che Peraldo formula a margine 
del primo tra gli scopi didattici della memoria mortis entro un discorso omiletico sull’umiltà. 
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La notazione peraldiana secondo cui la  «mortis memoria» risulta funzionale «ad fugandum 
exercitum vitiorum, vel saltem terrendum» innanzi tutto perché opera sul potenziale peccatore 
esattamente come il timore della pena corporale inibisce le tentazioni illecite del ladro («Sicut 
timent latrones iudici adventum, sic vita mortem», prosegue infatti Peraldo, argomentando 
poi che «Terribilis est eis locus iste quasi porta inferni»)117 sembra, infatti, quasi speculare 
rispetto all’invito, rivolto da Dante al proprio lettore, affinché tragga dalla rappresentazione 
della pena oltremondana dei superbi non argomento per svicolare timorosamente dal proprio 
buon proponimento, ma l’invito a sopportare la paura che tale vista necessariamente suscita 
pensando alla gloria futura che attende il buon cristiano, anche i purganti:
Non vo’ però, lettor, che tu ti smaghi 
di buon proponimento per udire 
come Dio vuol che ’l debito si paghi. 
Non attender la forma del martíre: 
117 Sull’importanza di simili argomenti in ottica dantesca e sulla loro diffusone presso la cultura religiosa tardo-
medievale cfr. quando già detto  supra e si aggiunga, a incremento del dossier di testi  ivi citato, almeno la 
presenza di simili idee anche in quella letteratura confessionale che, a norma del carattere eminentemente 
penitenziale del Purgatorio dantesco, può assumere qui una qualche pertinenza più perspicua. «Cum autem 
sederit penitens ad pedes sacerdotis, tria in principio sunt ei proponenda. Primum est ut proponatur ei aliquid 
per quod timeat penam gehenne. Secundum est ut proponatur ei aliquid per quod desideret gaduium vitae 
eterne. Tertium est ut sacerdos removeat a penitente confusione erubescientie, scilicet ne vereatur propter 
verecundiam confiteri peccata sua», afferma ad esempio Tommaso di Chobham nella  Summa confessorum. 
Stando alla letteratura penitenziale tardomedievale, infatti, così come la vergogna è tra i principali ostacoli  
alla  confessione dei  peccati,  la  paura  dell’inferno  e la  speranza  della  salvezza  sono due tra  i  principali  
elementi  che  favoriscono la  contritio  cordis del  penitente.  «Ma molto maggiormente dovrebbono legare 
quest’altre due catene, cioè il timore de le pene del ninferno e di non perdere Idio», spiega infatti Giordano 
da Pisa dal pulpito di Santa Maria Novella e, poco oltre, rincalza «ancora, se ttu ti considerassi i beni di vita 
eterna, la gloria di paradiso, come cresceresti in grande amore!» (Avventuale fiorentino 1304, pr. III, 55), 
esponendo  in  termini  generali  il  medesimo  assunto  che,  qualche  decennio  più  tardi,  Iacopo  Passavanti 
piegherà a un discorso più propriamente confessionale: «La quinta cosa che induce a contrizione, sì è il 
dolore che l’uomo dee avere d’avere perduta per lo peccato la città celestiale del paradiso. […]. La sesta cosa 
che induce a contrizione, sì è la speranza del perdono de’ peccati; e della grazia, per la quale potremo ben  
adoperare; e della gloria, alla quale finalmente Iddio ci conducerà» (Lo specchio di vera penitenza, IV, iii). Si 
tratta, d’altronde, di una concreta raccomandazione pratica per il confessore che fonda le proprie ragioni su di  
un principio penitenziale già compiutamente formulato nei  Moralia di Gregorio Magno e, in quanto tale, 
costantemente presente alla cultura confessionale medievale, a cominciare da quel  De sacramentis in cui 
Alberto Magno, sulla scorta di un esplicito «dicit Gregorius», afferma «quod paenitens movetur inter duas 
molas, scilicet spem et timorem, dum spes de regno laetificat  et timor de gehenna perturbatur» (Alberto 
Magno,  De sacramentis, p. II, q. 94, p. 75. Cfr.  Gregorio Magno,  Moralia in Iob, XXXIII, xii, 24:  «Ac si 
diceret, si quis rapit. Pignus vero debitoris est confessio peccatoris. A debotore enim pignus accipitur, cum a  
peccatore iam peccati confessio tenetur. Superior autem et inferior mola est spes et timor. […]. In peccatoris  
itaque pectore incessanter debet spes et timor et formido conjungi, quia incassum misericordiam sperat, si 
non  etiam  justitiam  timeat;  incassum  justitiam  metuit,  si  non  etiam  de  misericordia  confidat»). 
Sull’importanza di una simile prospettiva escatologica per indurre nell’ascoltatore la penitenza insiste anche 
quella  predicazione,  specie  quaresimale,  che  sembra  quasi  procedere  di  pari  passo  con  l’esercizio  della 
confessione nello stimolare il pentimento per le proprie colpe e per orientarne l’espiazione: cfr., oltre agli 
studi ricordati supra, in particolare N. Beriou, L’avènement des maîtres de la Parole: la prédication à Paris  
au XIIIe siècle, Paris, Institut d’Études Augustiniennes, 1998, vol. I, pp. 435-41. Più in generale, e per altri 
versi,  sulla  connotazione penitenziale del  Purgatorio cfr.  C. Delcorno,  «Ma noi siam peregrin come voi  
siete».  Aspetti  penitenziali  del  «Purgatorio» cit.,  e,  per  una lettura delle  confessione dantesca nell’Eden 
avvertita delle raccomandazioni e delle immagini confessionali delle  summae confessorum, Id.,  Lettura di  
«Purgatorio» XXXI, in «Studi Danteschi», LXXI (2006), pp. 87-120.
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pensa la succession; pensa ch’al peggio 
oltre la gran sentenza non può ire. (Purg. X, 106-11)
«Et notandum quod memoria mortis valde utilis est homini», aveva sostenuto, poco prima del 
locus appena citato,  Peraldo,  allegando  a  conferma l’auctoritas del  biblico  «Memor  esto 
iudicii mei, / sic enim erit et tuum»,118 prontamente chiosato chiarendo che «hoc dicitur in 
persona mortui loquentis ad vivum».119
Si  tratta,  tuttavia,  di  un  argomento  che  Peraldo  sfrutta  non  solo  nella  prospettiva 
escatologica portata invece in primo piano nel poema dantesco, ma al quale il domenicano 
assegna  un’essenziale  importanza  anche  nella  chiave,  questa  volta  tutta  terrena,  della 
memoria (ben altrimenti appropriata a un discorso su di una virtù, come l’umiltà, basata sul 
contemptum sui e, quindi, contraria a un vizio, come la superbia, fomentato dall’elatio sui)120 
della propria finitezza terrena, come altrove il frate ricorda sulla scorta di un efficace adagio 
agostiniano: «Plumam vero in loco cinerum proicit, qui consideratione mortis vanitatem huius 
mundi  refugit,  intelligens  fatuum esse in  via  ad mortem gaudere.  August.  Nihil  aliud est 
tempus praesentis vitae, quam cursus ad mortem».121 Si può, infatti, spiega in questo senso 
Peraldo, trarre un qualche argomento per essere umili anche solo considerando le «corporalia 
ratione  carentia» degli  «elementa  terrae»  e,  chiarisce  poco oltre,  in  primo luogo occorre 
meditare su quella terra alla quale, a norma di un celebre versetto biblico, la corruzione della 
materia ci assimilerà: «Primo ergo attende quod in eam reverturus es. Gen. 3 In sudore vultus  
tui  feceris  pane  tuo,  donec  revertaris  in  terram de  qua sumptus  es».  E  il  ragionamento 
procede poi oltre, in termini tutt’altro che secondari in ottica dantesca:
Quando ego terram respicis, quasi sepulcrum vel coemiterium tuum respicis. Attende etiam 
118 Ecli. 38, 23.
119 Ma cfr. anche Peraldo, Summa de virtutibus, IV, v: «Primus est, si quis timorem Dei in memoria habeat Dei 
praecepta et  poenas paratas eorum transgressoribus, et praemia parata observatoribus,  et sic omni hora a 
peccatis se custodiat», laddove però si cita praticamente alla lettera un assunto già compiutamente formulato 
sin dalla Regula di Benedetto da Norcia, il capitolo de humilitate della quale, infatti, recita: «Primus itaque 
humilitatis gradus est si, timorem Dei sibi ante oculos semper ponens, oblivionem omnino fugiat et semper 
sit memor omnia quae praecepit Deus, ut qualiter et contemnentes Deum gehenna de peccatis incendat et vita  
aeterna  quae  timentibus  Deum praeparata  est  animo suo semper  evolvat.  Et  custodiens se  omni  hora  a  
peccatis et vitiis, id est cogitationum, linguae, manuum, pedum vel voluntatis propriae sed et desideria carnis,  
aestimet se homo de caelis a Deo semper respici omni hora et facta sua omni loco ab aspectu divinitatis  
videri et ab angelis omni hora renuntiari» (VII, 10-13).
120 Almeno  in  quest’ottica  la  considera  Peraldo  (cfr.  la  definizione  citata  infra),  collocando  il  discorso 
nell’ambito della vasta letteratura  de contemptus mundi,  in linea certo con la rinnovata concezione della 
superbia sviluppata in seno alla teologia aristotelica basso-medievale, che tuttavia sembra piuttosto incline a 
compensare lo smarrimento del valore fondativo e vincolante dello  «schema decisamente dualistico della 
morale elaborata dai Padri e dai monaci»,  in cui a ciascun vizio si opponeva recisamente una virtù, non  
obliterando  il  tradizionale  vincolo  che  lega  tra  di  loro  superbia  e  umiltà,  ma  ricontestualizzandolo  in 
riferimento  a  un  sistema  morale  basto  sul  concetto  aristotelico  di  magnanimità:  cfr.  C.  Casagrande,  S. 
Vecchio, I sette peccati capitali. Storia dei peccati nel Medioevo, Torino, Einaudi, 2000, pp. 11-24.
121 Cfr. Agostino, De civitate Dei, I, 12: «Nihil aliud tempus vitae huius, quam cursus ad mortem».
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quod terra quae nunc est sub pedibus tuis, quandoque futura est super caput tuum. Item attende 
quantum ea indigeas, ipsa est quae te sustentat. […].
se non altro perché vi si ragiona, nell’ambito di un discorso sull’importanza della  memoria 
mortis per  esortare  all’umiltà  e  per scoraggiare i  superbi,  proprio di  quelle  sepolture che 
Dante assumerà a veicolo della fattura artistica degli exempla di superbia passati in rassegna 
nel dodicesimo del Purgatorio, in una terzina anch’essa giocata sul problema del rapporto tra 
le sepolture terrene e la memoria, intesa qui in un’accezione («la puntura de la rimembranza, / 
che  solo  a’ pïi  dà  de  le  calcagne»),  la  cui  intelligenza  non  poco  deve  a  una  chiosa  di 
Benvenuto da Imola che sembra avvicinarne il dettato proprio agli intenti parenetici di cui 
discorre Peraldo:122
Come, perché di lor memoria sia, 
sovra i sepolti le tombe terragne 
portan segnato quel ch’elli eran pria, 
onde lí molte volte si ripiagne 
per la puntura de la rimembranza, 
che solo a’ pïi dà de le calcagne; 
sí vid’ io lí, ma di miglior sembianza 
secondo l’artificio, figurato 
quanto per via di fuor del monte avanza. (Purg. XII, 16-24)
Così Dante e così, acutamente, Benvenuto:
Et hic nota quantum comparatio facit mirabiliter ad propositum. Sicut enim ambulans per 
coemeterium vel  claustrum ecclesiae  videt  figuras  mortuorum  et  considerat  quod  non  est 
amplius homo sed vermis et  pulvis;  propter  quod si  est  homo bene dispositus movetur ad 
compassionem et recordatur se moriturum, superbus vero obstinatus non terretur timore vel 
memoria mortis; ita nunc poeta videns figuras superborum, qui fuerant tam alti et gloriosi in 
mundo, nunc ita deiectos et prostratos, considerans qui fuerant et qui erant,  factus humilis  
condolebat  miseriae  humanae  et  ruinae  irreparabili  superborum,  et  videbat  altam  gloriam 
122 D’altronde già nell’arte  medievali  simili  manufatti  assolvevano un preciso compito parenetico,  oltre  che 
memoriale, al quale evidentemente Dante intende qui alludere. Su tale funzione, anche in ottica dantesca, cfr.  
J. Scott,  Canto XII,  in  Lectura Dantis Turicensis,  vol. II  (Purgatorio),  a cura di G. Güntert,  M. Picone, 
Firenze, F. Cesati Editore, 2001, pp. 173-197 (non sarà del tutto privo di interesse in questo contesto, pur 
senza voler prendere partito con una simile interpretazione, ricordare che in questa sede Scott ascrive tra gli  
antecedenti figurativi attivi nella memoria dantesca anche i bassorilievi degli specchi del pulpito di Giovanni  
Pisano) e, in una prospettiva più generale, L. Battaglia Ricci,  «Ad exercitandum devotionis affectum»: gli  
scritti e le immagini sacre, in  Sacre passioni. Scultura lignea a Pisa dal XII al XV secolo, Milano, Motta, 
2000, pp. 19-23. È noto, e in parte lo si è detto supra, che a lungo si è dibattuto, senza tutt’ora aver raggiunto 
pieno accordo, sulla natura del referente artistico operante nella costruzione degli exempla di superbia, anche 
di  là  dall’esplicito  riferimento  alle  incisioni  sepolcrali:  per  un  consuntivo  delle  proposte  e  per 
un’interpretazione assai convincente cfr. Ead., «Come […] le tombe terragne portan segnato» cit., pp. 49-50. 
Più in generale, ma anche in ottica dantesca, cfr. L. Bolzoni, La rete delle immagini. Predicazione in volgare  
dalle origini a Bernardino da Siena,  Torino, Einaudi,  2002,  passim e, in particolare,  p. 224:  «Il  peccato 
diventa visibile agli occhi degli uomini attraverso immagini di varia natura (metafore,  exempla, allegorie, 
personaggi in carne e ossa), che servono a far conoscere e ricordare la natura della colpa, e quindi anche a far 
conoscere e ricordare le pene che comporta, i rimedi che richiede. È noto che, anche in questa ottica, la 
Commedia si rivela di straordinaria efficacia. Essa agisce in primo luogo sul personaggio Dante, che incarna 
così anche il modello del lettore ideale, un lettore che deve lasciare che le immagini del testo sprigionino  
tutto il loro potere, agiscano sulle sue emozioni oltre che sul suo intelletto e sulla sua volontà, e si imprimano  
nel suo corpo, oltre che nella sua mente».
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eorum sub pedibus conculcatam.123
Tuttavia, gli argomenti lugubri ed escatologici non sembrano essere l’unico terreno di 
confronto possibile tra la trattazione de humilitate di Peraldo e il discorso poetico de superbia 
di Dante. Oltre alla memoria mortis, infatti, nella Summa si raccomandano anche alcuni altri 
argomenti  particolarmente  efficaci  per  invitare  all’umiltà.  Un  primo  consiste  nella 
«familiaritas humilium», un secondo, già implicito nelle declinazioni tombali del  memento 
mori peraldiano, nella «meditatio propriae conditionis», un terzo nel «respectus meliorum», e 
così via:
Et notandum quod ad humilitatem valere possunt ista quae sequuntur. Primo, familiaritas 
humilium.  Sicut  enim  qui  communicaverit  superbo  induet  superbiam.  Eccles.  13.  Ita  qui  
communicaverit humili, induet humilitatem. Secundo meditatio propriorum defectum. Greg. In 
Homil. Sancti viri ut humilitatis in se virtutem custodiant, cum quaedam mirabiliter faciunt,  
ante  mente  oculos  student  revocare  quod  nesciunt,  ut  dum  ex  parte  infirmitatem  suam 
considerant,  ex  ea  parte  qua  perfectus  est  eorum animus  se  non extollant.  Sicut  qui  emit  
veterem vestem, ponit digitum ubi vestis habet oculum ad defectum, si quis est in eo. Item 
Gregorius Magnus esse unusquisque studeat, sed tamen magnum se esse nesciat; qui vult esse  
perfecte  humilis,  necesse  est  ut  bona  sua  etiam  a  propriis  oculis  abscondat.  Tertium  est,  
respectus  meliorum. Gregor.  Non quibus  iam superiores,  sed  quibus  adhuc  inferiores  estis  
aspicite.  Idem:  sicut  incentium elationis  est  respectus  deterioris:  ita  cautela  humilitatis  est  
consideratio melioris. Quarto, quum assuescit sustinentiae contumeliarum. Bernar. In epistolis: 
Humiliatio via est ad humolitatem: sicut patientia ad pacem: sicut electio ad scientiam. Si ergo  
virtutem appetis humilitatis, viam non refugias humiliationis.
Un ulteriore insieme di argomenti possibili che, assieme alla memoria mortis e agli altri di cui 
si è detto, va a comporre un cospicuo  corpus di  praedicabilia che sembra trovare concreto 
riscontro nelle terzine dantesche, anche al di là del comune ricorso agli  exempla, proprio in 
quel contesto retorico-stilistico che li giustifica e senza il quale perdono buona parte della 
loro funzionalità parenetica. Anche solo a una rapida scorsa a questo programmatico elenco ci 
si  rende  infatti  conto  di  come  si  tratti  di  argomenti  e  logiche  alle  quali  non  si  rivelerà 
insensibile  neppure  il  Dante  dei  canti  purgatoriali  dei  superbi,  facendosene  egli  stesso 
portavoce oppure prestandoli alla voce dei suoi personaggi.
Nello  sviluppare  la  precisa  agenda  argomentativa  di  cui  si  è  detto,  infatti,  Peraldo 
assomma numerosi  esempi,  taluni  tratti  di  peso da  determinati  loci biblici  o  patristici  di 
particolare prestigio, per portare avanti, e di conseguenza esemplificare, il proprio discorso 
sull’umiltà. Così, ad esempio, il domenicano non si limita a ricondurre il senso di umiltà «ex 
123 La citazione  proviene  dalla  chiosa  ad loc. del  Comentum benvenutiano.  A maggior  conferma  della  sua 
sostanziale conformità con certi stilemi della coeva cultura religiosa si tenga conto che il binomio metaforico 
che l’osservatore devoto della tomba applica alla propria condizione umana, il verme e la polvere («[...] et 
considerat quod non est amplius homo sed vermis et pulvis»), pur rimontando a un topica a tal punto vulgata 
da non necessitare quasi di documentazione, trova riscontro, tra l’altro, anche nelle pagine del de humilitate 
di Peraldo: cfr. per il verme passim e per la polvere «In quantum mortalis, est homo pulvis et cinis [...]».
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intuitu propriae conditionis et sui conitoris» da cui proviene una «voluntaria mentis inclinatio 
in suo imo ordinabili ad suam conditionem», che permette di qualificarla, per via metaforica, 
«velut  quedam mentis  incurvatio  sue genuflexio  coram Deo,  eum semper venerans» e  di 
ricondurla, fuor di metafora, al «voluntarius contemptus sui» derivante dal «sensus propriae 
vacuitatis seu inanitatis», ma assomma anche, a sostegno dottrinario di una simile definizione 
e  a  esemplificazione  pratica  di  come  se  ne  possa  discorrere,  un  cospicuo  numero  di 
riferimenti  teologici  e  di  possibili  discorsi  de humilitate e,  di  alcuni,  anche  una  sorta  di 
esemplificazione  pratica  su  come  costruirli.  La  Summa peraldiana,  infatti,  può  essere 
considerata, oltre che una miniera di exempla predicabili, anche un’altrettanto ricco regesto di 
discorsi possibili, una macchina, quindi, entro la quale sono presenti  in potentia  un infinito 
numero di formule sintattiche, metafore, versetti tematici utili alla confezione di un sermone 
vero e proprio. Così, ad esempio, numerose sono, sul versante retorico-sintattico, le iuncturae 
e  le  formule,  le  definizioni  e  i  veicoli  metaforici  dell’umiltà  e  della  superbia  che  si 
susseguono nella trattazione:
1. August. II lib. Confess. O quam excelsus es, et humiles corde sunt domus tue.
2. Bernard. Non est plane timenda quantalibet humiliatio: horrenda autem nimisque pavenda 
vel minima temere praesumpta erectio. Quamobrem noli te comparare, o homo, maioribus,  
noli minoribus, noli aequalibus, noli uni.
3. August. Ambula per Christi humilitatem, ut venias ad aeternitatem: Deus Christus patria est 
quo imus: homo Christus est via qua imus. Ad illum imus, per illu imus: quid timemus? Ne 
erremus. Item putabas forte sapientiam Dei dicturam. Disce quomodo coelos feci et astra. 
Non: sed prius illud: Quoniam miti sum, et humilis corde. Vis capere celestitudinem Dei, 
cape primis humilitatem Dei.
4. Augustin. Medicina tumoris hominis est humilitas Christi, Erubescet homo esse superbus, 
quia humilis factus est Deo.
5.  August.  In  lib.  de Virginitate:  Non dicit,  Dileite  a  me mundum fabricare,  aut  mortuos 
suscitare;  sed  quia  mitis  sum,  et  humilis  corde.  O  doctrinam  salutare,  o  magistrum 
dominumque mortalium, quibus mor poculo superbiae propinata atque transfusa est: noluit 
docere quod ipse non esset, noluit iubere quod ispe non faceret.
6. Bernard. In Serm. Loquens de illo verbo angeli dicto pastoribus: Luc. 2: Hoc vobis signum: 
Invenieris  infantem pannis  involutum,  et  positum  in  praesepio.  Non  sine  certi  ratione 
musterij pannis Salvatoris obuoluitur et ponitur in praesepio, quando manifeste in signum 
nobis commendatur ad angelo. Hoc, inquit, vobis signum: Invenietis, etc. In signum positi 
sunt panni tui. O bone Iesu! Sed in signum cui hodie a multi contradicitur. Agnosco certe,  
agnosco Iesu magnum sacerdotem sordidis operum vestibus, dum altercaretur cum diabolo.
7. Bernard. In Sermone: Quod multa hodie gemmis et auro fulgent altaria, quantis ubique 
pallis et aurificcis parietes adornantur, putas ad haec divertent angeli et pannos homines 
declinabunt?
8. Item in passione, ad Phil. 2., Humili avit semetipsum, facus obediens usque ad mortem, ibi 
dicit gloss. August. Ecce abemus humilitatis exemplum, superbiae medicamentum: quid 
igitur intumescis homo? O pellis morticina, quid tenderis? O fanies foesa, qui inflaris?  
Princeps tuts humilis est, tu superbus? Caput esi humile, et membrum superbum?
9. Humilis reputatione sui, vermis est, In Psal. Ego sum vermis, et non homo.
10.  Bern.  O perversitas,  o  abusio  filiorum Adam: quia  quum ascendere difficillimum fit, 
descendere facillimum, ispsi leviter ascendunt, et descendunt difficilius, parati ad honores 
et  celestitudines  graduum  ecclesiasticorum  ipsis  agelicis  humeris  formidandas.  Item 
superbia accipit publicum, humilitas absconditus.
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11.Idem [scil. Bernard.] Quid facit superbia sub pannis humilitatis Iesu? Numquid non habet 
quo se palliet humana malitia, nisi unde involuta est infantia Salvatoris? Humilitas laudem 
fugit,  laus  vero  eam  sequitur  tamquam  laude  dignam.  E  contrario  superbus  laudem 
sequitur, laus vero eum fugit tamquam laude indignum. Superbia more hominum se et sua 
ponit,  ideo  non est  mirum si  morsus  detractorum frequenter  ibi  frenit.  Humilitas  vero 
altissimum ponit refugium suum. […]. 2. ad Thimoteum 3. Ipsi etiam sunt sicut airundo,  
quae movetur,  non quia  vivat,  sed quia  vento agitamur:  sic ipsi moventur ad opera de  
genere bonorum, vento inanis gloriae, non a spirtu vitae.
12. Idem [scil. Bern.] Quid facie superbia sub pannis humilitatis Iesu? Numquid non habet 
quo se palliet humana malitia, nisi unde involuta est infantia Salvatoris? Humilitas laudem 
fugit,  laus  vero  eam  sequitur  tamquam  laude  dignam.  E  contrario  superbus  laudem 
sequitue, laus vero eum fugit tanquam indignum. Superbia more hominum se et ipsa ponit, 
ideo non est mirum si morsus detractionum frequenter ibi frenit. Humilitas vero altissimum 
ponit refugium suum.
13.Bernardus. O mira vanitas, o mira fatuitas cordis nostri, cuius elationem perfecte dirimere,  
cuius cervicosos motus omnino domare, humilitas materia tanta non sufficit, quin adhuc 
superbiat terra et cinis.
14. Eccles. 7. Considera opera Dei, quod nemo possit corrigere quem ille despecerit: Vere 
Deus illos despicit quos luto peccati ita diuiacere permittit. Nec mirum, quum ipsi eum 
despiciant.  Esa.  5.  Vae qui spernis,  nonne et  ipse sperneris?  Humilibus qui  se cinerem 
reputant, specialiter debetur corona. Esaiae 61.
15. Eccles. 7. Vindicta carnis impij, ingis et vermis. Deut. 32 Ignis succensus est in furore 
meo,  et  ardebit  usque  inferni  novissima,  etc.  Quomodo superbit  homo facinorosus,  ad 
cuius conturbationem fornax iam succensa est? Ite attende circa terrae nascentia, quantum 
illis  indigestat.  Attende etiam bona quae sunt in  eis,  quib.  tu  cares,  ut  est  fulgor auri,  
pulchritudo florum.
Ecc.124
Anche  alla  luce  di  questa  breve  rassegna  di  excerpta dalla  Summa appare 
immediatamente evidente come nel costruire i canti purgatoriali dei superbi Dante abbia quasi 
fatto perno non solo, com’è noto, su di una strategia retorica precipuamente omiletica come 
l’exemplum, ma l’abbia anche inserita entro un contesto retorico e sintattico analogo a quello 
raccomandato ai predicatori dalle pagine della Summa peraldiana, facendo anche spesso leva 
sul medesimo serbatoio immaginifico.125
Già  l’insistenza,  del  resto  quasi  topica,  sull’importanza  della  genuflexio  mentis per 
definire  correttamente l’umiltà  potrebbe trovare posto  tra  gli  intertesti  alla  luce dei  quali 
spiegare non solo la postura che la punizione purgatoriale impone ai superbi («“E s’io non 
fossi impedito dal sasso / che la cervice mia superba doma, / onde portar convienmi il viso 
124 Quasi  scontato dire  che Peraldo non allinea  in  maniera  così  schematica  le  citazioni,  che  qui  tuttavia si  
propongono in una scelta antologica nelle forme dell’elenco per maggiore comodità. Si osservi, seppur di  
sfuggita, l’elevato numero di citazioni tolte da Bernardo di Chiaravalle e, in particolare, dal suo  Liber de 
gradibus humilitatis et superbiae: fatto tutt’altro che privo di interesse se, ad esempio, L. Battaglia Ricci ha 
creduto di poter ravvisare proprio in questo testo un concreto antecedente per l’associazione tra Eva e la 
superbia in un luogo del XII del Purgatorio in cui lo stile esclamativo che qui interessa trova un’importante 
occorrenza, l’exclamatio dei vv. 70-72: cfr. «Come […] le tombe terragne portan segnato» cit., p. 43.
125 Si tratta di stilemi e giri sintattici tipici del linguaggio e dello stile dei predicatori tardo-medievali, tutt’altro  
che  privi  di  ricadute  sul  dettato  della  Commedia,  come ha a suo tempo suggerito  C.  Delcorno  (cfr.,  in 
particolare,  Schede  su  Dante  e  la  retorica  della  predicazione  cit.), e  sui  quali  ci  si  concentrerà  più 
distesamente infra.
301
basso,  //  [...]”»,  Purg. XI,  52-54),126 ma  anche,  specie  se  considerata  di  concerto  con  la 
raccomandazione che Peraldo, desumendola da san Bernardo, pone in chiusura della sezione 
de humilitate della Summa («Duodecimus est, si non solum in corde humilitatem habeat, sed 
etiam corpore ostendat eam, semper defixis  in terram aspectibus»),  per  comprendere,  pur 
senza dimenticare la contingente necessità di  volgere lo sguardo agli  exempla di  superbia 
inscritti  nel  terreno,  la  raccomandazione  di  Virgilio  a  Dante  personaggio  affinché  questi 
«“Volga li occhi in giùe”» dal momento che «“buon gli sarà, per tranquillar la via, / veder lo 
letto de le piante sue”» (XII, 13-15), oppure per dar ragione al tono dell’exclamatio con cui 
Dante autore suggella quella seconda rassegna esemplare: «Or superbite, e via col viso altero, 
/ figliuoli d’Eva, e non chinate il volto / sí che veggiate il vostro mal sentero!» (vv. 70-72). 
Così come, non sarà del tutto fuor di luogo ricordare, con Peraldo, che, tra le altre cose, «Et 
est [scil. humilitas] ut onychinus, ciuius virtus esse dicitur hominem invictum reddere, quam 
virtutem humilitas indubitanter habet» nel considerare come Dante si premuri di precisare al 
lettore che gli «intagli» raffiguranti gli exempla d’umiltà sono «di marmo candido e addorno» 
(Purg. X, 31).
Ancor più significativo, però, che le tirate parenetiche con cui, come si è visto, Dante 
incornicia  e  completa  le  sequenze  esemplari  di  umiltà  e  superbia  siano  perfettamente 
coincidenti, quanto ai loro contenuti, con le raccomandazioni di Peraldo circa l’importanza, 
per chiunque voglia esortare all’umiltà e far fuggire la superbia, dell’argomento basato sulla 
«meditatio propriae conditionis» e sul «sensus propriae vacuitatis seu inanitatis». Così, infatti, 
dopo aver fatto intuire al lettore la tremenda condizione oltremondana delle anime che sta per 
incontrare, Dante si abbandona a un’exclamatio ai «superbi cristian», in cui li accusa di una 
certa cecità mentale («de la vista de la mente infermi» Purg. X, 122) proprio perché incapaci 
di commisurare la propria condizione umana («non v’accorgete voi che noi siam vermi [...]» 
v. 124) alle proprie vane ambizioni: «Di che l’animo vostro in alto galla, / poi siete quasi 
antomata in difetto, / sí come vermo in cui formazion falla?» (vv. 127-29). Al centro della vis 
polemica  dantesca  sta,  infatti,  quella  stessa  mancata  cognizione  dell’effettiva  consistenza 
della natura e delle ambizioni umane che, nel canto seguente, Oderisi da Gubbio si farà carico 
di correggere nel dettaglio:
126 A parziale conferma del fatto che un simile legame tra pena oltremondana e letteratura esemplare cfr. quanto  
scrive C. Delcorno sulla pena degli  avari del  Purgatorio,  in cui  «ogni dettaglio della scena rimanda con 
precisione ad un’iconografia morale fissata nell’immaginario medievale soprattutto dalla predicazione e dalle 
arti  figurative» (Dante e Peraldo cit.,  pp.  214,  ma cfr.  le  pp.  214-18 nel  complesso).  Ma cfr.  anche F. 
D’Ovidio,  Nuovi studi danteschi. Il «Purgatorio» e il suo preludio, Milano, Hoepli, 1906, p. 261, che già 
riconduceva la pena all’esegesi letterale del versetto recitato dalle stesse anime avare: «Adhaesit pavimento 
anima mea» (Ps. 118, 25).
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«Oh vana gloria de l’umane posse!
com’ poco verde in su la cima dura,
se non è giunta da l’etati grosse!
[…]
Non è il mondan romore altro ch’un fiato
di vento, ch’or vien quinci e or vien quindi,
e muta nome perché muta lato.
Che voce avrai tu piú, se vecchia scindi
da te la carne, che se fossi morto
anzi che tu lasciassi il ʻpappoʼ e ’l ʻdindiʼ,
pria che passin mill’ anni? ch’è piú corto
spazio a l’etterno, ch’un muover di ciglia
al cerchio che piú tardi in cielo è torto.
[…]
La vostra nominanza è color d’erba,
che viene e va, e quei la discolora
per cui ella esce de la terra acerba». (XI, 91-93; 100-08; 115-17)127
E  non  sarà  un  caso,  poi,  che  a  una  simile  convergenza  tematica  faccia  quasi  da 
controcanto la sostanziale affinità delle strategie retoriche e di imagery metaforica chiamate a 
veicolarne  e  a  definirne  il  senso.  Exclamationes,  interrogative  retoriche,  imperativi  a 
considerate ut, precise definizioni dalla cadenza quasi proverbiale, ecc. sono, tanto in Dante 
quanto in Peraldo (o, meglio, negli auctores selezionati da Peraldo), assunte, di concerto con 
il riferimento a ben precise figure esemplari, a veicolo retorico di una reprimenda contro i 
superbi finalizzata all’esaltazione dell’umiltà, che prende corpo in vigorose metafore attinte 
da un medesimo patrimonio immaginifico di matrice biblica e religiosa: dall’«ventus inanis 
gloriae» (su tutti  Purg. XI, 100-02: «“Non è il mondan romore altro ch’un fiato / di vento, 
ch’or vien quinci e or vien quindi, / e muta nome perché muta lato”» al peccato-«tumor» (così 
ivi  ai  vv.  118-19:  «“Tuo vero  dir  m’incora  /  bona umiltà,  e  gran  tumor  m’appiani”»),128 
127 Non sarà privo d’interesse, ai fini del presente discorso, rilevare come l’immagine che, sensibilmente variata, 
apre e chiude il discorso di Oderisi, quella dell’elemento vegetale che seccandosi perde il proprio naturale  
colore (Purg. XI, 91-93 e 115-17), ha una derivazione biblica: cfr. Is. 40, 6-7 («Omnis caro est faenum, et 
omnis gloria eius quasi flos agri. Exsiccatum est faenum, et cecidit flos»),  la quale non dovette sfuggire 
neppure al Perlado compilatore del trattato della  Summa de vitiis speculare a quello sin sull’umiltà, ossia 
quello de superbia: «Potest etiam dici vana quia vadit in nihilum, propter quod flori comparatur, Esaiae 40, 
ubi sic legitur: ʻOmnis caro faenum, et omnia gloria eius tanquam flos agri.’ Licet flores sint magni decoris, 
tamen parum amantur, quia cito transit decor eorum. Sic parum amanda esset pulchritudo corporis, quia cito 
perditur, ad minus in morte, quando maxime necessaria esset cum Deo debet praesentari et angelis eius cum 
ituri sunt ad curiam caelestis regis» (VI, ii, 14).
128 Metafora tipica,  del  resto,  del  linguaggio religioso medievale,  come non manca di  rilevare,  rinviando al 
diciannovesimo  sermone  domenicale  di  Bonaventura  («Sicut  fetor  luxuriae  inquinamentum corporis  sic 
tumor  superbiae  inquinamentum  spiritus»),  L.  Battaglia  Ricci,  «Come  […]  le  tombe  terragne  portan  
segnato» cit. p. 37, ma cfr. anche ivi, n. 14, laddove si riportano alcune altre occorrenze tratte dal Cetedoc.  
Library of Christian Latin Texts, Turnhout, Brepols, 1996, tra le quali, ai fini del presente discorso, si tenga 
presente in particolare Pier Damiani,  Sermones,  10:  «tumescente superbia».  In  quest’ottica si  tenga però 
conto del fatto che, mentre queste occorrenze documentano la declinazione, per così dire, più feroce di una 
simile imagery, con il tumore del peccato vittorioso sull’uomo, Dante sfrutta la metafora in chiave, sempre 
approssimando,  positiva,  ossia  concentrandosi  sul  tumore  della  superbia  appianato  e  sconfitto 
dall’esortazione all’umiltà  di  Oderisi  («E io a  lui:  “Tuo vero  dir  m’incora  /  bona umiltà,  e  gran  tumor 
m’appiani”»,  Purg. XI,  118-19),  in  maniera  dunque  assai  più  simile  a  quella  dell’Agostino  delle 
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passando attraverso alla vulgatissima immagine del verme, in Dante però non solo indice di 
microbica  putredine,  ma  nella  più  precisa  accezione  dell’adagio  agostiniano  secondo  cui 
«Omnes homines de carne nascentes, quid sunt nisi vermes? Et de verminibus [Deus] angelos 
facit»: «non v’accorgete voi che noi siam vermi / nati a formar l’angelica farfalla, / che vola a 
la giustizia sanza schermi?» (Purg. X, 124-25).129 Di là dalla possibilità di procedere oltre nel 
trovare riscontro a simili declinazioni della retorica e all’imagery dantesca in seno alla cultura 
omiletica dei Mendicanti, nonché dei loro modelli mediolatini, importa piuttosto rimarcare 
ulteriormente l’importanza, per l’esegesi dell’impiego dantesco della retorica esemplare, del 
contesto  concettuale,  retorico  e  sintattico  nel  quale  le  serie  di  exempla purgatoriali  sono 
inserite, a maggior ragione in considerazione del fatto che anche per questo verso ne esce 
pienamente riconfermata la matrice omiletica di un simile aspetto della poetica dantesca.
Converrà,  piuttosto,  fermare  ancora  un  momento  l’attenzione  sulle  due  sequenze 
esemplari che incorniciano i canti dei superbi, per osservare come essi non solo, il che pare 
ormai quasi scontato, tradiscano una scoperta filigrana omiletica perché assunti al medesimo 
fine e nel medesimo contesto che ne determina la presenza anche nella  Summa peraldiana, 
quanto piuttosto per rimarcare,  a ulteriore conferma della stretta vicinanza tra i  due testi, 
come in taluni casi sia, assieme alla scelta della figura esemplare da porre al centro della 
scena,  anche  la  stessa  strutturazione  retorica  dell’exemplum ad  apparentare  Dante  e 
l’enciclopedista domenicano. E non importa tanto qui ricordare come anche Peraldo giochi 
spesso gli exempla sul duplice binario, positivo e negativo, della virtù da elogiare e del vizio 
da  deprecare,  assommando  così  nel  trattato  sull’umiltà  della  Summa  anche  numerosi 
riferimenti a quelle stesse immagini di superbia che torneranno anche nella Summa de vitiis e, 
analogamente, nel XIII del Purgatorio, se non per constatare anche in Peraldo la presenza di 
Enarrationes in Psalmos («Propter hoc vitium, propter hoc magnum superbiae peccatum, Deus humilis venit: 
[...]  ut  per  salutem tantae  medicinae  curetur  hic  tumor»,  XVIII,  ii,  15)  ripreso  da  Peraldo  («Augustin. 
Medicina  tumoris  hominis  est  humilitas  Christi,  Erubescet  homo esse  superbus,  quia  humilis  factus  est 
Deo»), che pure fa leva su di un’immagine consimile anche nella sezione de superbia della Summa de vitiis: 
«Unde Gregorius:  ʻPropter magnum peccatum superbiae Deus humilis venit. Iste ingens morbus animarum 
omnipotentem  medicum  de  caelo  deduxit,  usque  ad  formam  servi  humiliatur,  contumeliis  egit,  ligno 
suspendit, ut salute tantae medicinae curetur hic tumor’» (VI, iv).
129 Agostino,  In Johannis  Evangelium Tractatus,  I,  1,  13. La  preziosa segnalazione si  deve,  in  un contesto 
tutt’altro  che  dantesco,  a  P.  Camporesi,  La  carne  impassibile.  Salvezza  e  salute  fra  Medioevo  e  
Controriforma (1983), Milano, Garzanti, 1994, p. 314. Si potrà semmai collegare a Peraldo non l’immagine 
in sé dell’uomo-verme destinato a trasformarsi in un’angelo-farfalla, quanto piuttosto, assieme al secondo 
verme di questo passo (l’«antomata in difetto»), l’argomento di meditazione dei versi danteschi, ossia la 
necessità per l’uomo non solo di considerare la propria infima condizione, ma anche il fine verso cui la sua  
esistenza dovrebbe tendere: «non v’accorgete voi che noi siam vermi / nati a formar l’angelica farfalla, / che 
vola a la giustizia sanza schermi? // Di che l’animo vostro in alto galla, / poi siete quasi antomata in difetto, /  
sí come vermo in cui formazion falla?» (Purg. X, 124-29). Anche Peraldo, infatti, annovera tra gli argomenti 
che l’uomo dovrebbe considerare per essere umile e fuggire il peccato di superbia quello derivato «ex parte 
corporis»: «Ex parte corporis, sive respicias eius originem, sive eius finem, sive statum eis praesentem».
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uno schema ben diffuso nella cultura omiletica dei Mendicanti e, in quanto tale, prontamente 
recepito anche dal Dante poeta del Purgatorio.130 
Poco più che a riconfermare un assunto ormai ben noto, infatti, servirebbe rilevare come 
nella  serie  di  exempla  de  humilitate assommata  da  Peraldo  figuri,  in  qualità  di  superbo 
contrapposto a David, quel Saul che, nella Commedia, verrà assunto, in riferimento però a un 
altro episodio della sua biografia biblica,  proprio tra gli  emblemi di superbia del XII del 
Purgatorio («O Saúl, come in su la propria spada / quivi parevi morto in Gelboè, / che poi 
non sentí pioggia né rugiada!», vv. 40-42):
Responsio mollis  quam fecit  humilitas  David Sauli,  videtur  iram eius fregisse I.Reg.24. 
Quem persequeris rex Israël quem persequeris? Ait David: Canem mortuum, et pulicem unum. 
Et  respondit  Saul  tanquam  placatus:  Nunquid  haec  vox  tua  est;  fili  mi  David?  Sicut  leo  
animalia sibi repugnantia lacerat et conculcat, subiecta vero illaesa abore premittit; sic Deus 
humili parcit, superbum vero persequitur.
Vi sono, infatti, anche solo tra questo brano peraldiano e la retorica dantesca dell’exemplum 
analogie meno generiche e strutturali, ma non per questo meno significative, anzi forse ancor 
più stringenti. È quasi una costante della resa peraldiana delle vicende esemplari la tendenza a 
svolgere  taluni  degli  exempla presentati  nella  Summa in  forma  meno  compendiosa  e 
schematica, assegnando con precisione a ciascun personaggio le battute dialogiche che ha 
nella fonte, come qui avviene nel confronto tra l’umile David e il superbo Saul. Ebbene, una 
delle  costati  più  peculiari  della  resa  retorica  degli  exempla danteschi  sembra  proprio 
consistere nel riportare intere sezioni dei discorsi diretti dei loro personaggi, secondo uno 
schema  ben  esemplificato,  a  non  voler  spostare  il  discorso  dai  canti  dei  superbi,  dalla 
rappresentazione della storia di Traiano e della vedova nel X del Purgatorio, dove il ricorso a 
questa tecnica è particolarmente insistito:
Quiv’ era storïata l’alta gloria 
del roman principato, il cui valore 
mosse Gregorio a la sua gran vittoria; 
i’ dico di Traiano imperadore; 
e una vedovella li era al freno, 
di lagrime atteggiata e di dolore. 
Intorno a lui parea calcato e pieno 
di cavalieri, e l’aguglie ne l’oro 
sovr’ essi in vista al vento si movieno. 
La miserella intra tutti costoro 
pareva dir: «Segnor, fammi vendetta 
di mio figliuol ch’è morto, ond’ io m’accoro»; 
ed elli a lei rispondere: «Or aspetta 
tanto ch’i’ torni»; e quella: «Segnor mio», 
come persona in cui dolor s’affretta, 
«se tu non torni?»; ed ei: «Chi fia dov’ io, 
130 Cfr. quanto detto supra e i riferimenti bibliografici ivi addotti.
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la ti farà»; ed ella: «L’altrui bene 
a te che fia, se ’l tuo metti in oblio?»; 
ond’ elli: «Or ti conforta; ch’ei convene 
ch’i’ solva il mio dovere anzi ch’i’ mova: 
giustizia vuole e pietà mi ritene». (Purg. X, 73-93)
Di là dal fatto che, nello specifico, già in quello che probabilmente è il referente più prossimo 
del racconto dantesco, il duecentesco Fiore e vita dei filosofi, la scena di vita dell’imperatore 
romano risulta orchestrata con una serrata sequenza dialogica, quasi a botte e risposte,131 si è 
forse proceduto con troppa fretta a ricondurre, su di un piano più generale, il  dialogismo 
dell’esemplarità dantesca alla tradizione teatrale medievale, osservando come esso tradisca 
«meglio  di  ogni  altro  il  debito  con  le  rappresentazioni  medievali».132 Non  solo  perché, 
considerate  le  venature  omiletiche  dell’impiego dantesco  dell’exemplum,  avrà  un qualche 
preciso valore, anche solo come termine di raffronto, il fatto che il discorso diretto rientri nel 
repertorio  della  retorica  esemplare  dei  predicatori  tardo-medievali,  ma  anche  in 
considerazione del fatto che, in quest’ottica, lungi dal configurarsi come isolato campione di 
affinità  discorsiva,  rientrerebbe  nel  più  ampio  contesto  delle  intersezioni  tra  la  retorica 
omiletica e quella dantesca così come essa traspare dal confronto tra la tramatura stilistica dei 
canti dei superbi e quella suggerita ai predicatori dalle pagine della Summa peraldiana.
 A maggior ragione qualora si consideri come sembri proprio essere l’universo culturale 
sotteso all’operazione compiuta da Peraldo, la cultura omiletica dei Mendicanti, quello che, 
pur non operando in qualità di modello esclusivo, sembra maggiormente adatto a rendere 
ragione, soprattutto alla luce del più ampio contesto retorico-sintattico e parenetico di cui si è 
detto,  di  entrambe le vie del doppio binario dell’esemplarità delle cornici  purgatoriali  del 
poema dantesco,  ossia  quello,  ad esse specifico,  delle  sequenze di  exempla che aprono e 
chiudono  ciascun  episodio  e  quello,  operante  a  detta  di  Cacciaguida  anche  altrove  nella 
Commedia,  della  funzione  esemplare  dello  status oltremondano  delle  anime  incontrate 
durante l’iter.
c. L’esemplarità a norma di Cacciaguida e gli orizzonti omiletici della «Commedia»
Tuttavia,  occorre  forse  fermare  ancora  un  poco  l’attenzione  proprio  su  quest’ultimo 
131 Cfr., infatti, la versione del racconto nel Fiore e vita: «[...]. E quelli parlò e dissele: Io ti sadisferò quand’io 
reddirò. E quella disse: E se tu non riedi? E quelli rispose: El successore mio ti sodisfarà. E quella disse: Io  
come il so? E pognamo ch’elli il faccia, a te che farà se quello altro farà bene? [...]».
132 Così,  ad  esempio,  M.  Semola,  Esemplarità  e  narratività cit.,  p.  6:  «La  tecnica  di  rappresentazione 
dell’exemplum di Traiano e della vedova, con la descrizione del dialogo tra i due personaggi che si sussegue 
attraverso diverse scene, mostra meglio di ogni altro episodio il debito con le rappresentazioni medievali».
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aspetto della poesia dantesca. Si è già detto di come quella che, per comodità, si potrebbe 
chiamare “funzione Bertrand de Born”, ossia la tendenza dei personaggi della  Commedia a 
chiarire apertamente a Dante personaggio non solo la propria colpa ma anche il suo legame 
con la condizione ultraterrena in cui egli li trova, svolga, nell’economia del poema, un ruolo 
tutt’altro  che  secondario,  oltre  che  per  rendere  perspicue  le  logiche  che  soggiacciono 
all’operato della giustizia divina, nel tagliare addosso ai personaggi del poema i contorni di 
altrettanti  exempla  di  vizi  e  virtù  e,  soprattutto,  delle  ricadute  escatologiche  dei  diversi 
comportamenti  mondani  degli  uomini.133 Se,  da  un  lato,  non si  può ormai  estendere  con 
leggerezza  le  ricadute  semantiche del  concetto di  «contrappasso» a  tutti  i  personaggi  del 
poema, dall’altro è, però, altrettanto vero che, almeno nei casi in cui Dante è esplicito in 
questo senso, agisca nella determinazione della sorte oltremondana delle anime dantesche una 
sorta di legge del taglione metafisica,134 tutt’altro che sconosciuta alla riflessione teologica e 
canonistica basso-medievale se ancora Tommaso d’Aquino può accogliere in un articolo sulla 
questione «quod iustum sit simpliciter idem quod contrapassum», desumendola dal biblico 
«in quo enim iudicio iudicaveritis iudicabimini, et in qua mensura mensi fueritis remetietur 
vobis»,135 l’idea secondo cui «haec est forma divini iudicii, ut secundum quod aliquis fecit 
patiatur».136 Di  là  dalle  polemiche  relative  all’effettiva  pertinenza  di  una  simile  logica 
proporzionale nell’attribuzione dantesca delle pene oltremondane,137 tuttavia importa piuttosto 
osservare che,  di  qualunque natura essa sia,  esiste  una precisa relazione tra colpa e pena 
nell’universo morale  dantesco e,  soprattutto,  che talvolta  i  personaggi  della  Commedia si 
premurino  di  renderla  perspicua  a  Dante  personaggio,  a  maggior  evidenza  della  loro 
punizione escatologica:
«Fino a quel punto misera e partita 
da Dio anima fui, del tutto avara; 
or, come vedi, qui ne son punita. 
Quel ch’avarizia fa, qui si dichiara 
in purgazion de l’anime converse; 
e nulla pena il monte ha piú amara. 
Sí come l’occhio nostro non s’aderse 
133 Cfr. anche per la bibliografia, quanto già detto supra.
134 Non a caso proprio il biblico «oculum pro oculo, dentem pro dente» (Ex. 21, 24) è stato chiamato di recente 
in causa, seppur in termini non del tutto positivi, entro un discorso sul concetto dantesco di contrappasso: D. 
Bolognesi, Il  contrappasso come chiasma cit.,  p.  7,  sull’onda di  una tendenza della critica dantesca ben 
documentata dalla voce  Contrappasso redatta da S. Pasquazi per l’Enciclopedia  Dantesca cit., vol. II, pp. 
181-83.
135 Mt. 7, 2.
136 Tommaso d’Aquino,  Summa theologiae, IIa, IIae, q. 61, a. 4. Cfr., anche per gli antecedenti letterari di un 
simile assunto in ottica dantesca, S. Vazzana, Il «contrapasso» nella «Divina Commedia». Studio sull’unità  
del poema, Roma, Ciranna, 1959.
137 Per  una  ricostruzione  della  quale  cfr.  D.  Bolognesi,  Il  contrappasso  come  chiasma cit.,  passim,  ma  in 
particolare le pp. 5-10.
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in alto, fisso a le cose terrene, 
cosí giustizia qui a terra il merse. 
Come avarizia spense a ciascun bene 
lo nostro amore, onde operar perdési, 
cosí giustizia qui stretti ne tene, 
ne’ piedi e ne le man legati e presi; 
e quanto fia piacer del giusto Sire, 
tanto staremo immobili e distesi». (Purg. XIX, 112-26)138
Non sarebbe difficile, a ulteriore conferma del valore eminentemente esemplare di una simile 
presentazione,  rintracciare  in  simili  declinazioni  del  linguaggio  delle  anime  del  poema 
un’ideale conferma dell’appropriatezza dell’investitura paradisiaca di Cacciaguida, tutt’al più 
che, almeno in questo caso, trattandosi dell’anima di un papa viene a coincidere anche con 
quello che nelle parole dell’avo si conferma quale pilastro essenziale dell’esemplarità della 
Commedia, ossia la celebrità delle anime incontrate da Dante personaggio durante l’iter.
Tuttavia, lo si è detto, si è forse proceduto con eccessivo entusiasmo nell’apparentare il 
riferimento dantesco al carattere esemplare del proprio racconto oltremondano alla retorica 
omiletica,  assecondando  certo  un’intuizione  corretta  e  proficua,  ma  spesso  obliterando, 
almeno in parte, taluni importanti distinguo, che invece consentirebbero non tanto, come non 
pare  legittimo,  di  negare  all’investitura  di  Cacciaguida  un’allusione  all’ars  praedicandi, 
quanto  piuttosto  di  precisarne  con  maggior  rigore  i  contorni.  Innanzi  tutto,  si  potrebbe 
ulteriormente indagare, sulla scorta di una scorciata ma feconda intuizione di Carlo Delcorno, 
l’idea  di  un  Dante  «restauratore»  di  forme  esemplari  arcaiche  rispetto  a  quelle  vulgate 
dall’omiletica mendicante. Accogliendo la distinzione jollesiana proposta da Tubach tra un 
“proto-exemplum”, in cui l’intento dottrinale prevale su quello narrativo, e un “exemplum in 
declino”, in cui l’equilibrio tra questi due poli è rovesciato, lo studioso ha infatti osservato 
che «per certi aspetti Dante è un restauratore del  proto-exemplum […] in quanto subordina 
con fermezza ogni elemento narrativo al nucleo morale del racconto, e in ogni personaggio 
riscopre  la  valenza  figurale,  tipologica».139 Si  tratta,  invece,  di  una  notazione  importante 
perché,  colta  nelle  sue  estreme  conseguenze,  sembrerebbe  avvicinare  l’impiego  dantesco 
dell’exemplum, piuttosto che a quell’evoluzione novellistica di certa predicazione mendicante 
138 Su questo tipo di relazione cfr., in particolare, P. Perez,  I sette cerchi del  «Purgatorio» di Dante, Verona, 
Minerva, 18672, p. 2 e F. D’Ovidio, Nuovi studi danteschi cit., p. 198.
139 C. Delcorno, Dante e Peraldo cit., p. 204. Gli altri riferimenti sono a F. Tubach, «Exemplum» in the Decline, 
in  «Traditio»,  XVIII  (1962),  pp.  407-17  e  Id.,  Strukturanalytische  Probleme.  Das  mittelalterliche  
«Exemplum»,  in  «Hessische Blätter  für  Volkskunde», LIX (1968),  pp.  25-29.  Il  riferimento jollesiano è, 
ovviamente, a Forme semplici (1930), ora in A. Jolles, I travestimenti della letteratura. Saggi critici e teorici  
(1897-1932), a cura di S. Contarini, Milano, Mondadori, 2003, pp. 253-451, ma si tenga conto del fatto che la 
distinzione di Tubach deve non poco anche a  The «Exempla» or Illustrative Stories from the «Sermones  
Vulgares» of Jacques de Vitry (1890), edited, with introduction, analysis, and notes by T.F. Crane, New York, 
Burt Franklin, 1971.
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destinata ad ampie ricadute secolari,140 al religiosissimo modello cistercense documentato, su 
tutti, dal Dialogus miraculorum di Cesario di Heisterbach e dalla ricca tradizione medievale 
delle  Vitaspatrum,  che pur sopravvive vivace, a documentare la necessità di non irrigidire 
eccessivamente i contorni di una dicotomia che, per quanto funzionale, rimane comunque 
l’esito di una sistemazione teorica tutta novecentesca, sin nel trecentesco cantiere pisano delle 
Vite dei Santi Padri.141 Se ne otterrebbe, quindi, l’immagine di un Dante fruitore reazionario 
della  retorica dell’exemplum non del  tutto  pertinente a  norma delle  già  ricordate  evidenti 
convergenze  tra  l’esemplarità  della  Commedia e  talune  declinazioni  precipuamente 
mendicanti  di  tale  letteratura,  ma  comunque  sostanzialmente  corretta  se  pare  trovare 
conferma  anche  guardando,  come  si  cercherà  di  fare,  alla  questione  da  una  specola 
sensibilmente differente da quella adottata da Delcorno.
A norma dell’investitura di Cacciaguida, infatti, ad essere propriamente esemplari sono le 
anime incontrate da Dante personaggio e rappresentate dal poeta della  Commedia nel loro 
offrirsi quale segni tangibili di vizi puniti, virtù premiate e pentimenti in via di redenzione. 
Ora,  se,  come  si  è  visto,  risulta  innegabile  l’esistenza  di  una  simile  connotazione  dei 
personaggi  danteschi,  non pochi  lumi si  potrebbero trarre  dalla  collocazione di  un simile 
cardine  retorico  entro  una  diacronia  che,  pur  non  uscendo  dai  confini  cronologici  del 
Medioevo, allarghi comunque il contesto di riferimento alla ricerca di una tradizione in grado 
di  supportare  un  simile  assunto.  Volendo  assecondare  almeno  per  un  momento  una 
semplificazione  descrittiva  sul  modello  di  quelle,  già  ricordate,  impiegate  da  Tubach,  si 
potrebbe dire che, accanto a quella da lui assunta a principio in grado di scandire l’evoluzione 
dell’exemplum tra i secoli XI-XII e XIII-XIV, ne esiste almeno un’altra, di ben più ampia 
portata  cronologica.  Parrebbe  lecito,  in  via  di  ipotesi  e  senza  irrigidire  eccessivamente  i 
contorni della questione, osservare come, nel passaggio dall’exemplum tardo-antico a quello 
basso-medievale  si  assista  al  progressivo  slittamento  della  natura  e  della  funzione  del 
racconto  esemplare,  che  passa  da  essere  totalmente  imperniato,  sul  modello  dell’imitatio  
Christi, sull’imitazione della persona a tradursi in un breve racconto meglio se dalla veridicità 
documentabile,  il  cui  baricentro  viene  a  spostarsi  dalla  persona  alla  vicenda  di  cui  è 
protagonista. Sebbene ancora Giovanni di Garlandia definisca l’exemplum come un «dictum 
140 Ben noti, ormai, i legami tra la letteratura esemplare e la novellistica due e trecentesca, per i quali basti il  
rinvio, oltre che al classico S. Battaglia, Dall’«exemplum» alla novella, in «Filologia Romanza», VII (1960), 
ora in Id.,  La coscienza letteraria del Medioevo, Napoli, Liguori, 1965, pp. 487-547, a L. Battaglia Ricci, 
Una novella per esempio. Novellistica,  omiletica e trattatistica nel  primo Trecento,  in  Favole,  parabole,  
istorie: le forme della scrittura novellistica dal Medioevo al Rinascimento . Atti del Convegno di Pisa (26-28 
ottobre 1998), a cura di G. Albanese et al., Roma, Salerno, 2000, pp. 31-53.
141 Sulla quale basti il rimando a C. Delcorno, La tradizione delle Vite dei Santi Padri, Venezia, Istituto Veneto 
di Scienze, Lettere ed Arti, 2000.
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vel  factum alicuius  autentice  persone dignum imitatione»,142 sembra  comunque  vero  che, 
nella  duplice  possibilità  aperta  all’esemplarità  dalla  retorica  ciceroniana:  «Exemplum est 
quod  rem auctoritate  aut  casu  alicuius  hominis  aut  negotii  confirmat  aut  infirmat»,143 la 
cultura  omiletica  basso-medievale  ponga  l’accento  sulla  seconda,  il  negotium,  mentre  la 
retorica cristiana dell’alto-medioevo sulla prima, l’homo,  fermo restante che nessuna delle 
due  viene  mai  definitivamente  esclusa  dal  discorso  parenetico  della  rhetorica  sacra 
medievale. 
Se è in sostanza innegabile che, per riprendere una celebre definizione dell’exemplum, è 
straordinariamente costante nel Medioevo l’impiego di «un récit bref donné comme véridique 
et  destiné  à  être  inséré dans  un discours  […] pour  convaincre un auditoire  par  un leçon 
salutaire»,144 è però altrettanto vero che l’assunzione, a materia dell’exemplum della vita di un 
santo  piuttosto  che  dalla  narrazione  di  un  anonimo  avvenimento  storico  o  aneddotico 
determina,  per  non  citare  che  due  casi  esemplari  nella  loro  inconciliabile  distanza,  nella 
natura  del  racconto  divergenze  solo  in  parte  misurabili  col  metro  della,  pur  proficua, 
distinzione tra esempi sinneddotici e metaforici proposta da Brémond nel definire sineddotici 
gli  exempla fondati  sulla  capacità dei casi  di  un singolo di educare un’intera comunità e 
metaforici una categoria più vasta di materiale narrativo in cui il portato parenetico è dato 
appunto  dalla  somiglianza  e  che  trova  nelle  parabole  evangeliche  il  proprio  autorevole 
modello.145 Si  potrebbe,  infatti,  procedere  oltre  lungo  una  simile  griglia  tassonomica, 
osservando come la categoria di exempla sineddotici potrebbe a sua volta essere suddivisa in 
due categorie, grossomodo coincidenti con le tipologie di cui si è detto. Se nel primo caso al 
centro della narrazione è la vita di un individuo specifico, a vario titolo ritenuta esemplare, 
nel secondo l’attenzione si sposta sulla vicenda narrata. Si potrebbero, svincolando il discorso 
dal  problema  dell’effettiva  santità  dei  protagonisti  del  racconto,  definire,  pur  in  senso 
estensivo, agiografici tutti quei racconti esemplari fondati su quella sorta di argomento basato 
sulla  persona  che  è  l’identità  del  protagonista  e  narrativi  quelli  che,  in  un  certo  senso 
indipendentemente dall’anagrafe dei personaggi, assumono a esempio la vicenda che li vede 
coinvolti. Per quanto sarebbe scorretto, se non altro alla luce dell’ampio impiego di materiale 
agiografico  nel  sermo  modernus,146 vincolare  ciascuna  di  queste  due  categorie  a  un 
142 De arte prosayca, metrica et rithmica, I.
143 Cicerone, De inventione, I, 49.
144 La definizione si trova in Cl. Brémond et al., L’«exemplum» cit., p. 38.
145 Cfr. Cl.  Brémond,  Structure de l’«exemplum» chez Jacques de Vitry, in Cl. Brémond et al., L’«exemplum» 
cit., pp 115-19.
146 Sul riuso di materiali agiografici nella predicazione cfr., anche per la bibliografia pregressa, C. Delcorno, Il  
racconto agiografico nella predicazione dei secoli XIII-XV, in Agiografia nell’occidente cristiano (secc. XIII-
XV). (Atti dei Convegni Lincei, Roma 1-2 marzo 1979), Roma, Accademia nazionale dei Lincei, 1980 e Id., 
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determinato  momento  storico  dell’evoluzione  medievale  dell’exemplum,  appare  tuttavia 
immediatamente evidente  come,  nell’accezione mendicante,  il  racconto esemplare assume 
prevalentemente caratteri accostabili all’exemplum del secondo tipo, come sembra del resto 
confermare  il  dato  di  fatto,  solo  apparentemente  scontato,  che  la  maggior  parte  dei 
protagonisti degli  exempla mendicanti sono anonimi o, tutt’al più, coincidono con categorie 
umane piuttosto che con individui specifici.147 
Ora,  appare  innegabile  che,  sulla  base  di  una  simile  ipotesi,  la  teoria  dell’exemplum 
proposta da Cacciaguida poco abbia a spartire con le storielle di anonimi care a predicatori 
tardo-medievali,  risultando piuttosto vicina alla prima tipologia di  exempla.  Il  senso delle 
parole  dell’avo,  infatti,  non  si  limita  a  rimarcare  un  carattere  genericamente  esemplare 
all’esperienza  oltremondana  di  Dante  personaggio,  ma  pone l’efficacia  parenetica  di  tale 
esemplarità in dipendenza non della vicenda umana vissuta da ciascun personaggio, quanto 
piuttosto della personalità individuale che esso rappresenta, in altre parole con quella sorta di 
argomento d’autorità  che la  sua notorietà gli  garantisce.  In questo senso,  quindi,  il  senso 
proprio  delle  parole  di  Cacciaguida  andrebbe  messo  a  confronto  non  tanto  con  la,  pur 
operante nel sistema retorico della Commedia, esemplarità omiletica, quanto piuttosto con la 
geniale rivisitazione in chiave religiosa della tradizione pagana delle biografie degli uomini 
illustri,  peraltro  destinata  di  lì  a  poco  a  riaffiorare  con  prepotenza  entro  gli  orizzonti  
preumanistici di certo maturo Trecento letterario, che è l’exemplum agiografico. D’altronde, è 
proprio questa la direzione che, a volerle chiosare con un’aggiunta di non poco momento, 
invitano a prendere le già ricordate pagine dantesche di Fauriel. Ciò detto, però, non si deve 
assumere  la  qualifica  di  agiografico  in  senso  tecnico,  quanto  piuttosto  scorgervi  dietro 
un’efficace  compendio  del  carattere  esemplare  assegnato  alla  Commedia dalle  parole  di 
Cacciaguida, ossia al suo far leva sulla «viva lectio», così la definiva Gregorio Magno in una 
pagina memorabile dei  Moralia,148 delle vicende individuali di ciascun anima incontrata nel 
La  «Legenda aurea» e la narrativa dei predicatori, in  Iacopo da Varagine. Atti del I Convegno di Studi 
(Varazze,  13-14  aprile  1985),  Centro  Studi  «Iacopo  da  Varagine»,  1987,  entrambi  ora,  coi  titoli, 
rispettivamente,  Agiografia  e  predicazione e  La  «Legenda  aurea»  dallo  scrittoio  al  pulpito, in  Id., 
«Exemplum» e letteratura cit., pp., rispettivamente, 25-77 e 79-101.
147 Basterebbe, per averne pronta conferma, consultare in questo senso alcuni dei principali repertori di exempla 
approntati negli ultimi decenni, da quelli relativi alla predicazione di Giordano da Pisa e Bernardino da Siena 
curati, rispettivamente, da C. Delcorno (in Giordano da Pisa e l’antica predicazione in volgare cit., pp. 241-
88) e da Id. con la collaborazione di S. Amadori (Repertorio degli esempi volgari di Bernardino da Siena, 
Bologna,  Clueb,  2002),  sino  al  Thesaurus  Exemplorum  Medii  Aevi consultabile  online  all’indirizzo 
http://gahom.ehess.fr/thema/. 
148 Cfr.  Gregorio Magno,  Moralia in Iob,  XXIV, viii,  15-16:  «Iustorum ergo debemus vitam conspicere,  ut 
subtiliter deprehendamus nostram. Illorum videlicet species, quasi quedam forma nobis imitanda proponitur. 
Viva  lectio  est  vita  bonorum;  unde  et  non  immerito  iidem justi  in  sacro  eloquio  libri  nominatur  [...]». 
Tuttavia, più in generale sulla concezione gregoriana dell’exemplum cfr., almeno, la relativa voce, redatta da 
E. Paoli, già cit., in Enciclopedia gregoriana.
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corso  dell’iter oltremondano,  quasi  fossero,  al  pari  dei  santi  di  cui  discorre  Domenico 
Cavalca, «uno ispecchio ove l’uomo si può considerare e specchiare, e per questo modo la sua 
vita  ed  emendare  e  drizzare».149 La  risoluta  sanzione  della  subordinazione  dell’efficacia 
parenetica  dell’exemplum  alla  specificazione  quasi  anagrafica  dell’individualità  dei  suoi 
protagonisti qui espressa a chiare lettere offrirebbe senz’altro un valido riscontro all’umana 
concretezza dei personaggi danteschi la cui individualità personale, lungi dal soccombere di 
fronte  all’evidente  portato  emblematico  che  la  necessità  di  incarnare  di  fronte  a  Dante 
personaggio e al lettore un vizio o una virtù specifica necessariamente comporta, si impone 
nel processo di traduzione della loro specifica vicenda terrena in esempio morale per il fedele 
e, dunque, nel loro imporsi a rango di exempla disseminati nel tessuto narrativo del poema.
Innanzi  tutto,  non  si  deve  ritenere  una  simile  declinazione  dell’exemplum novità 
specificamente dantesca. Non solo, infatti, si è detto del vivo sostrato offerto in questo senso 
dalla tradizione antica delle biografie illustri, ma occorre anche considerare, se non altro per 
guadagnare un parallelo di una qualche importanza, l’analoga operazione che, grossomodo 
negli  stessi  anni,  andava compiendo l’anonimo compilatore del  Libro di novelle  e  di  bel  
parlar  gentile nel  rielaborare,  adattandolo  a  un  nuovo  humus testuale,  taluni  racconti 
tradizionali offrendo «nomi e attributi dei protagonisti», con una mossa ancor più degna di 
nota  in  ottica  dantesca  in  quanto  consapevolmente  collocata  entro  il  ben  preciso  quadro 
parenetico, oltre che ludico, tracciato con sicurezza in apertura del  Libro –  «E acciò che li 
nobili e gentili sono nel parlare e ne l’opere quasi com’uno specchio appo i minori, acciò che 
loro  parlare  è  più  gradito,  però ch’esce di  più  dilicato stormento,  facciamo qui  memoria 
d’alquanti  fiori  di  parlare,  [...]»  –,  laddove,  però  la  ratio dell’adozione  di  una  precisa 
onomastica esemplare applicata a persone «nobili e gentili», ricondotta com’è non alla loro 
maggiore memorabilità ma alla maggior politezza verbale di costoro, non coincide in toto con 
quella assegnata da Cacciaguida ad analoghe considerazioni.150 Tuttavia, anche in ragione di 
una  tale  difformità,  preme  piuttosto  osservare  come  neppure  la  trasposizione  in  chiave 
oltremondana di una simile esemplarità individuale è del tutto priva di solidi riscontri nella 
cultura medievale, a cominciare da quelle stesse epigrafi tombali recentemente chiamate in 
149 Domenico Cavalca,  Vite dei Santi Padri, prolago:  «Imperciò che, come scrive santo Gregorio, alquanti si 
muovono più ad bene fare per exempri che per parole, conciosiacosa che la vita d’i sancti uomini sia una viva 
lectione, come elli medesimo santo Gregorio dice, e quasi uno ispecchio ove l’uomo si può considerare e 
specchiare; e per questo modo la sua vita emendare e drizzare [...]».
150 Novellino, I. Per un’interpretazione in questo senso cfr. L. Battaglia Ricci,  Introduzione, in  Il novellino, a 
cura di V. Mouchet, Milano, Rizzoli, 2008, pp. 5-30, p. 18, la quale, però, non sembra scorgere possibili 
ombre  nel  parallelo,  pure  qui  intuito,  tra  il  prologo  del  Novellino e  Par. XVII,  136-42:  «Lo  schema 
concettuale implicato [scil. nel  Novellino] non è troppo diverso da quello che, varcata la soglia del secolo,  
l’Alighieri farà esplicitare al suo avo Cacciaguida, che, in  Paradiso XVII 132 sgg., ricorderà al pellegrino 
come solo i vissuti dei personaggi “di fama noti”siano atti a fungere da esempio» (Ibid.).
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causa per dar ragione della sintassi e dei contenuti delle autopresentazioni dei personaggi del 
poema. Già Gregorio Magno, del resto sembra muoversi proprio in questo senso nel libro più 
espressamente  escatologico  di  quegli  stessi  Dialogi che  sembrano  orientare  non  poco  la 
retorica esemplare dei predicatori e, con essa, quella dantesca verso la predilezione per gli 
esempi tratti dal mondo contemporaneo allo scrivente e alla sua personale esperienza. «Sed 
oportet  ut  iam  priora  taceamus.  Ad  ea  quae  diebus  nostris  sunt  gesta  veniendum  est», 
sentenzia  infatti  Gregorio  nel  chiudere  la  breve  sezione  del  terzo  libro  dedicata  ai  facta  
maiorum,  vera  e  propria  enclave concettuale  in  un’opera,  come i  Dialogi,  espressamente 
votata  alla  celebrazione dei  patres  vicinis  e alla  loro assunzione a  exemplum devoto:  «In 
expositione quippe qualiter invenienda atque teneda sit virtus agnoscitur, in narratione vero 
signorum  cognosciumus  inventa  ac  retenta  qualiter  declaratur.  Et  sunt  nonnulli  quos  ad 
amorem patriae caelestis plus exempla quam praedicamenta succedunt».151 Una prospettiva 
che, valida per l’intera opera, si rivela di particolare interesse ai fini del presente discorso 
quando essa trova concreta applicazione nell’ampia sezione del IV libro dedicata al problema, 
particolare rispetto alla  generale  materia  escatologica di questa sezione dei  Dialogi,  della 
finalità morale che spinge Dio a congiungere per brevi momenti cielo e terra nel concedere 
eccezionali rivelazioni oltremondane a individui privilegiati. «Qua in re nobis quoque haec 
audientibus  exemplum  formidinis  dare  dignatus  est»,  chiosa  infatti  Gregorio  dopo  aver 
riferito  dell’incendio  della  sepoltura  di  un  curiale  che  aveva  violentato  la  sua  figlioccia, 
«quatenus ex hac consideratione collegamus quid anima vivens ac sentiens pro reatu suo 
patiatur,  si  tanto  ignis  supplicio  etiam  insensibilia  ossa  concremantur»,  interpretando 
l’accaduto  sulla  scorta  della  medesima  logica  che,  di  fronte  alla  visio escatologica  di 
Reparato,  lo  aveva  portato  a  concludere  che  «qui  videlicet  Reparatus,  ductus  ad  loca 
poenarum,  dum vidit  rediit  narravit  et  obiit,  aperte  monstratur  quia  nobis  illa,  non  sibi 
viderit».152 E proprio all’incrocio di queste due istanze sembra possibile misurare il contributo 
di  Gregorio  alla  convinzione  dell’esemplarità  delle  anime  oltremondane,  quasi  sempre 
assunte,  nella  loro individualità  storica,  a  exemplum di  un determinato aspetto  dell’aldilà 
cristiano,  sia  essa  l’importanza  dei  suffragi  dei  vivi  ad  alleviamento  della  pena  oppure 
151 Dialogi, rispettivamente, III, 4, 4 e I, Prologus, 9. Le espressioni facta maiorum e patres vicinis sono tolte, 
invece, dal prologo al III libro dell’opera: «Dum vicinis valde patribus intendo, maiorum facta relinqueram, 
ita ut Paulini miraculum Nolanae urbis episcopi, qui multos quorum memini virtute et tempore praecessit, 
memoriae defuisse videatur. Sed ad priora nunc redeo eaque quanta valeo brevitate perstringo. Sicut enim 
bonorum facta  innotescere  citius  similibus  solent,  senioribus  nostris  per  iustorum exempla  gradientibus 
praedicti  venerabilis  viri  celebre nomen innotuit,  eiusque opus admirabile ad eorum se instruenda studia 
tetendit.  Quorum  me  necesse  fuit  grandaevitati  tam  certo  credere,  ac  si  ea  quae  dicerent  meis  oculis 
vidissem».
152 Dialogi, IV, rispettivamente, xxxiii, 4 e xxxii, 5.
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l’effettiva capacità dei beati di riconoscersi e così via.153 Un simile assunto, però, trasmigra, e 
qui la cosa si fa interessante, anche negli sviluppi gregoriani del problema delle rivelazioni 
escatologiche concesse,  come quella di Reparato,  a beneficio del perfezionamento morale 
tanto  del  singolo  quanto  dell’umanità  e  diviene  parte  essenziale  di  una  vera  e  propria, 
ancorché dissimulata, teoria ante litteram dell’esemplarità parenetica delle anime defunte nei 
confronti  dei  vivi.  Non  a  caso  dunque,  ma  senz’altro  a  ulteriore  testimonianza  del  loro 
carattere esemplare, le anime che affollano questa sezione dei Dialogi non solo hanno quasi 
sempre  una  concreta  consistenza  storica,  ma  altrettanto  spesso  esplicitano  il  nesso  tra  il 
proprio peccato e la loro condizione ultraterrena, esattamente come le voci fittizie dei morti 
impresse nella pietra dei loro sepolcri terreni a monito per il passante e come, secoli dopo,  
quasi tutte le anime incontrate da Dante personaggio nel corso del suo  iter oltremondano. 
Così,  ad  esempio,  il  proboviro  Pascasio,  tenuto  per  santo  presso  gli  uomini,  appare  a 
Germano in un luogo di dannazione e si premura sin da subito di chiarire le ragioni di tale sua 
condizione:  «“Pro  nulla  alia  causa  in  hoc  poenali  loco  deputatus  sum,  nisi  quia  in  parte 
Laurentii contra Symmachum sensi».154
Tuttavia,  sebbene  spesso  dei  personaggi  escatologici  dei  Dialogi siano  puntualmente 
registrate le coordinate anagrafiche e lo stesso Pascasio venga poi additato come tantus vir,155 
e,  almeno  nel  caso  della  visione  del  monaco  spagnolo  Pietro,  si  dica,  pur  senza  troppo 
insistervi, che egli sosteneva «qui etiam quosdam huius saeculi potentes in eisdem flammis 
suspensos se vidisse»,156 rimane aperto il problema della fama, che Gregorio non si premura 
mai di vincolare esplicitamente al problema dell’efficacia esemplare delle anime. Si tratta, a 
ben vedere, di un problema di non poco momento se si considera che è proprio attorno alla 
notorietà  delle  anime  mostrate  a  Dante  personaggio  che  fa  aggio  il  ragionamento  di 
Cacciaguida circa l’efficacia parenetica del carattere esemplare dell’esperienza oltremondana 
153 Lo rileva bene, tra gli altri, Jacques Le Goff, che discorrendo del IV libro dei  Dialogi dalla specola di un 
discorso sui suffragi in favore dei defunti, osserva come, rispetto all’apporto eminentemente dottrinale dei 
Moralia alla dottrina del purgatorio, «la novità deriva soprattutto dall’illustrazione per mezzo dell’aneddoto» 
e, più oltre, non manca di rilevare come «Gregorio Magno, nel suo zelo di pastore, ha capito due esigenze 
della psicologia collettiva dei fedeli: la necessità di testimonianze autentiche, sostenute da testimoni degni di 
fede, e il bisogno di avere indicazioni sulla localizzazione delle pene purgatorie» (La nascita del Purgatorio 
cit., pp. 103-05). Tuttavia, cfr. anche G. Cracco,  Gregorio e l’oltretomba, in  Grégoire le Grand. Actes des 
Colloques internationaux du Centre National de la Recherche Scientifique (Chantilly, Centre Culturel «Les 
Fontaines»,  15-19  septembre  1982),  éd.  par  J.  Fontaine  et  al.,  Paris,  Centre  National  de  la  Recherche 
Scientifique, 1986, pp. 255-66.
154 Dialogi, IV, xlii, 3.
155 Dialogi, IV, xliii, 3: «Placet quod dicis. Sed de tanto viro Paschasio hoc animum ad questionem movet, quod 
post mortem ad poenalem locum ductus est, cuius feretri vestis tangi potuit et malignus spiritus ad obsesso 
homine fugari». Ma cfr. anche xlii, 3: «Quo viso vehementer extimuit et quid illic tantus vir faceret inquisivit  
[...]».
156 Dialogi, IV, xxxvii, 3.
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che  Dio  gli  ha  concesso.  L’idiosincrasia  che  favorisce,  a  chi  legga  le  ultime  terzine 
dell’investitura dalla specola del poema nel suo complesso, l’impressione di una sfasatura tra 
la celebrità dei personaggi incontrati nei tre regni dell’aldilà e la presenza tra i personaggi 
della  Commedia di  personalità  legate  a  tal  punto  a  quella  realtà  municipale  invocata  da 
Servasanto da risultare ignote alla maggior parte di un pubblico che lo stesso Dante identifica 
con il «mondo» (Purg. XXXII, 103-05: «“Però, in pro del mondo che mal vive, / […] quel 
che vedi, / ritornato di là, fa che tu scrive”»),157 assume toni meno marcati qualora si consideri 
l’assunto  in  riferimento  alla  contingenza  che,  nella  fictio narrativa,  lo  suscita.  La 
sottolineatura della nobiltà, in senso etimologico, dei personaggi della  Commedia dipende, 
infatti,  non tanto dal  fatto  che «qui  l’attenzione è tutta rivolta  alla  funzione profetica del 
poema, per la quale contano soltanto quelle più alte cime»,158 quanto piuttosto dal suo essere 
parte di una risposta ben precisa a un dubbio altrettanto circostanziato di Dante personaggio 
circa l’opportunità di rivelare i contenuti di una rivelazione che sarà probabilmente indigesta 
ai  più  e,  quindi,  anche  a  quei  potenti  che  lo  stesso  Cacciaguida  ha  indicato  a  Dante 
personaggio quali suoi protettori durante l’esilio: «“[...] per che di provedenza è buon ch’io 
m’armi, / sí che, se loco m’è tolto piú caro, / io non perdessi li altri per miei carmi”» (Par. 
XVII,  109-11).  In  altri  termini  qui  Cacciaguida  parla  solo  delle  anime  famose  perché 
l’urgenza contestuale della risposta è quella di spiegare a Dante personaggio la logica che ha 
reso necessari gli incontri con defunti a vario titolo legati a quei potenti della terra dei quali 
Dante teme, offendendoli,  di perdere il favore. L’incongruenza sarà, semmai, da ravvisare 
nell’apparente contraddizione in termini che si avverte nell’apprendere del dubbio di Dante 
personaggio  subito  dopo la  celebrazione  da  parte  di  Cacciaguida  di  quella  dinastia  degli 
Scaligeri di Verona le cui virtù sono tante e tali che non solo «suoi nemici / non ne potran  
tener le lingue mute» (vv. 86-97), ma rientrano, caso unico nel poema, tra le cose apprese da 
Dante nel corso dell’iter che egli non dovrà riferire agli uomini («“e portera’ne scritto ne la 
mente / di lui, e nol dirai”», vv. 91-92).159 Mal si comprende, infatti, come Dante personaggio 
157 Si tratta di un rilievo immediatamente evidente e in quanto tale ribadito da più parti: ad esempio, la Chiavacci  
Leonardi non manca nel suo commento di rilevare come «Di fatto Dante incontri nei tre regni anche molti 
personaggi oscuri, noti soltanto alla sua biografia», allegando a conferma gli incontri con Ciacco, Belaqua e 
Piccarda (ad loc.).
158 Si cita dal commento ad loc. della Chiavacci Leonardi. Corsivo nel testo.
159 Ha sottolineato il valore eulogico di tale proibizione, riconducendone il senso all’incredibilità delle notizie 
apprese su Cangrande dovuta alla loro iperbolica positività, G. Ledda, La guerra della lingua cit., pp. 96-97 e 
Id., Autobiografismo profetico e costruzione dell’identità. Una lettura di «Paradiso» XVII, in «L’Alighieri», 
LI, n.s. 36 (2010), pp. 87-113, p. 105. In ogni caso, anche la proibizione a riferire i contenuti della rivelazione 
rientra  nella  topica del  profetismo biblico:  cfr.,  ad  esempio,  Ap.  10,  4:  «Et  cum locuta fuissent  septem 
tonitrua voces suas, ego scripturus eram, et audivi vocem de caelo dicentem mihi: Signa quae locuta sunt 
septem tonitrua, et noli ea scribere» e M. Palma di Cesnola,  Semiotica dantesca. Profetismo e diacronia, 
Ravenna, Longo, 1995, p. 115.
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possa maturare il dubbio di infastidire gli unici signori del tempo esplicitamente indicati nella 
Commedia in qualità di suoi protettori dal momento che, se da un lato nell’aldilà non ne ha 
sentito parlare che bene e, quindi, l’immagine che di loro emergerebbe dal resoconto dantesco 
sarebbe senz’altro positiva, al limite della piaggeria cortigiana, e, dall’altro, che difficilmente 
Dante  personaggio  può  ipotizzare  che  qualcuna  delle  anime  nobili  dannate  in  maniera 
infamante potrà offrirgli aiuto durante l’esilio dal momento che lo stesso Cacciaguida, a cui la 
beatitudine garantisce la possibilità di vedere «“le cose contingenti / anzi che sieno in sé, 
mirando il punto / a cui tutti li tempi son presenti”» (vv. 16-18), non nomina altri che gli  
Scaligeri tra gli ospiti dell’esilio. Le remore di Dante personaggio andranno allora messe in 
relazione  con  il  fatto  che  i  nobili  veronesi  non  sono  indicati  come  gli  unici,  ma  più 
propriamente come i primi («“Lo primo tuo refugio e ʼl primo ostello / sarà la cortesia del 
gran Lombardo / che ʼn su la scala porta il santo uccello”», vv. 70-72), in modo tale da poter 
ragionevolmente ipotizzare che Dante personaggio tema di incorrere nelle ire dei non meglio 
precisati successivi ospiti del suo esilio, tra i quali, nel dubbio, pensa possa esserci qualcuno 
dei potenti che ha visto o sentito denigrare nel corso dell’iter oltremondano.
Tuttavia,  di  là  da  simili  congetture,  importa  piuttosto  osservare  come  tanto  le  ansie 
politiche di Dante personaggio quanto la pronta rassicurazione di Cacciaguida tradiscano le 
fila  di  un  aspetto  tutt’altro  che  secondario  dell’oltremondo  dantesco,  ossia  il  suo  essere 
fittamente costellato di nomi di primo piano tra i detentori del potere politico ed ecclesiastico 
del  tempo.  Un  aspetto,  quest’ultimo,  tutt’altro  che  innovativo,  se  si  considera  che  la 
segnalazione di personaggi noti e politicamente esposti del proprio tempo era divenuto sin da 
subito  una  possibilità  della  tradizione  visionaria  mediolatina  sin  da  quando,  in  epoca 
carolingia, il genere delle  visiones, riducendo notevolmente l’attenzione per la teologia e la 
geografia  dell’aldilà,  focalizza  la  propria  attenzione  proprio  sui  protagonisti  della  coeva 
politica  imperiale,  dando  luogo  a  un  vero  e  proprio  sotto-genere  letterario,  quello  delle 
cosiddette  «politischen Visionen»,160 destinato  a  tradursi  in  un  preciso  stilema  del  genere 
visionario, trovando spazio assieme ad altri elementi nel contesto di più articolate costruzioni 
letterarie che, lungi dall’esaurirsi come in epoca carolingia nell’intentio politica, tuttavia ne 
160 La  definizione  si  deve  a  C.  Fritzsche,  Die  Lateinischen  Visionen  des  Mittelalters  bis  zur  des  12.  
Jahrhunderts,  in  «Romanische  Forschungen»,  II  (1886),  pp.  247-79,  p.  263,  ma  cfr.  anche  il  seguito 
dell’articolo ivi, 3 (1887), pp. 337-69; W. Levison, Die Politik in den Jenseitvisionen des frühen Mittelalters, 
in Id., Aus rheinischer und fränkischer Frühzeit, Dusseldorf, Schwann, 1948, pp. 229-46; M.P. Ciccarese (a 
cura  di),  Visioni  dell’aldilà  in  Occidente.  Fonti,  modelli  testi,  Bologna,  Dehoniane,  1989,  pp.  390-93. 
Riconosce, seppur di sfuggita, la convergenza tra questa categoria di  visiones e la presenza di personaggi 
politici nella Commedia A. Morgan, Dante and the Medieval Other World, Cambridge, Cambridge University 
Press, 1990, p. 53, ma cfr. le pp. 51-83 nel complesso. Ma cfr anche J. Le Goff, La nascita del Purgatorio 
cit., p. 107.
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accolgono  talune  istanze.  Sebbene  sin  dagli  apocrifi  biblici  sia  tutt’altro  che  inusuale 
incontrare  nell’aldilà  personaggi  famosi,  spesso  tratti  dalle  storie  bibliche,  è  solo  in  un 
secondo  momento,  almeno  a  partire  dal  riferimento  alla  dannazione  di  Chilperico 
nell’Historia francorum di Gregorio di Tours,161 che l’evidente intento eulogico sotteso alla 
menzione dei grandi padri della Bibbia in un luogo di eterna beatitudine si viene affiancando 
anche la possibilità, ben più prossima alle preoccupazioni di Dante personaggio, che i potenti 
della terra siano ricordati dal visionario non per informare l’umanità del premio celeste della 
loro  virtuosa  condotta,162 ma  per  offrire  con  una  condanna  infernale,  o  più  raramente 
purgatoriale, eterna sanzione a un’immagine nefasta della loro persona, secondo una logica 
destinata a investire sin nelle fondamenta visioni sul modello di quelle di Rotchar, Bernoldo, 
della cosiddetta “povera donna”, di Carlo il Grosso e di Wettino. Tuttavia, sebbene una simile 
trafila permetta di meglio comprendere il  carattere  engagé dell’oltremondo dantesco,163 le 
parole  di  Cacciaguida,  pur  presupponendo  il  carattere  politicamente  scomodo  di  certe 
rivelazioni  concesse  a  Dante  personaggio,  non  sembra  però  appuntarsi  su  quest’aspetto, 
allontanando le ragioni che hanno spinto Dio a mostrare a Dante personaggio anime famose 
da quell’intento marcatamente socio-politico che a giudicare la Commedia dall’esterno, ossia 
nel suo essere in un qualche modo espressione poetica della  vis politica dello stesso Dante 
storico, si sarebbe tentati, non a torto, di attribuirgli. Nell’investitura di Cacciaguida, infatti, si 
consuma,  assieme  alla  tematizzazione  di  un  aspetto  tutt’altro  secondario  della  tradizione 
visionaria  mediolatina,  anche  il  profondo distacco  tra  simili  immissari  e  l’esito  dantesco 
161  Cfr.  Historia Francorum, VIII, v:  «Quod, ut dicam, valde hoc per visionem somnii inspexi, cum viderem 
eum [scil. Chilperico] a te tonsorato capite quasi episcopum ordinari, deinde super chathedram puram solam 
fuligine  tectam  impositum  ferri,  praelucentibus  coram  eo  lychnis  ac  cereis.  […].  Tunc  me  flente,  
apprehensum infelicem Chilpericum confractis  membris  projiciunt  in  aeneum,  Nec mora,  inter  undarum 
vapores ita diasolutus ac liquefactus est, ut nullum ex eo penitus indicium remaneret».
162 È soprattutto in quest’ottica, infatti, che vanno intese le menzioni di personaggi di fama noti nelle visiones 
patristiche e alto-medievali,  in questo senso eredi,  almeno in un certo senso, del  modello apocrifo della  
discesa agli inferi dello stesso Cristo nei tre giorni successivi alla crocefissione per trarvi le anime dei profeti  
e dei patriarchi biblici, narrata nel cosiddetto Vangelo di Nicodemo, evidentemente funzionale a tratteggiare 
un canone di personalità ebraiche salvate e, dunque positivamente accolte nel pantheon cristiano, nonostante 
però l’investitura profetica di Carino e Leucio che chiude il testo ne orienti il senso in riferimento al solo 
annuncio  della  gloriosa  resurrezione  del  Signore: «Quindi  uscimmo  tutti  di  là,  col  Signore  Gesù, 
abbandonando Satana e l’Inferno nel Tartaro. E a noi e a molti altri fu prescritto di risorgere col corpo per 
dare testimonianza della risurrezione del nostro Signore Gesù Cristo e dei fati che sono avvenuti all’inferno» 
(XXVI). 
163 Su quest’aspetto della poesia dantesca insiste,  pur per altri e diversi fini, U. Carpi,  La nobiltà di Dante, 
Firenze,  Polistampa,  2004,  aprendo prospettive di  ricerca che sarebbe tutt’altro  che ozioso collocare nel  
contesto delle visioni oltremondane a carattere politico di età carolingia di cui si è detto, anche alla luce del  
fatto che le menzioni più propriamente politiche di anime famose nella Commedia sembrano obbedire, oltre 
che alle logiche del biasimo e della deplorazione (tali, ad esempio, i riferimenti indiretti a Branca Doria e 
Bonifacio VIII) anche a quelle, di segno opposto, di correzione in positivo di una brutta nomea diffusa sulla 
terra (cfr., di nuovo ad esempio, il caso di Buonconte da Montefeltro), secondo una logica già compiutamente 
formulata nell’ambigua dannazione a cui  è  sottoposto il  Carlomagno della  Visio Wettini,  dannato sì,  ma 
comunque presentato come uomo probo (il brano è citato per esteso infra).
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dell’accoglienza di nominativi illustri in un resoconto di un’esperienza oltremondana. Infatti, 
se  nelle  cosiddette  “visioni  politiche”  tali  presenze  vengono  più  o  meno  esplicitamente 
giustificate  in  riferimento  alla  necessità  per  il  visionario  di  intervenire  miratamente  sulla 
situazione politica a lui contemporanea per indirizzarne il corso in conformità con il volere 
divino – «Luminum tuorum non gaudebis», minaccia infatti la guida alla «mulier paupercola» 
dell’omonima visione, «donec ea coram rege exponis» –164 e nella maggioranza degli altri 
casi di visionari a cui è concesso di sapere della sorte oltremondana dei potenti della terra non 
viene esplicitamente assegnata una ragione della loro menzione nel testo del resoconto – è il 
caso,  ad  esempio,  della  menzione  di  Carlomagno  nella  Visio  Wettini –,165 Cacciaguida  si 
premura di spiegare compiutamente la  ratio che determina la presenza di simili personaggi 
nell’oltremondo  dantesco,  offrendo  però  una  spiegazione  sensibilmente  diversa  rispetto  a 
quella dalla guida oltremondana della  paupercola carolingia. Innanzi tutto, occorre rilevare 
che, mentre l’investitura della donna è limitata al solo imperatore Ludovico, a Dante viene 
intimato  di  rivolgere  il  resoconto  della  sua  esperienza  escatologica  all’umanità  intera.  In 
questo modo, se da un lato è innegabile che Dante stia considerando la possibilità di una 
ricezione personale e, dunque, nel caso dei detentori  del potere temporale e spirituale,  in 
grado  di  agire  direttamente  sull’orientamento  della  loro  condotta  politica,166 dall’altro, 
essendo quei casi  particolari  entro la più ampia prospettiva inerente la salvezza spirituale 
dell’umanità  intera,  la  giustificazione  della  presenza  di  anime  notabili  viene  ricondotta, 
piuttosto che al paradigma socio-politico che fa da sfondo alle  visiones carolinge, entro un 
164 Visio ciuiusdam paupercolae mulieris:  «“[...]. Vade et cave diligenter, ne horum quid regem celaveris”. Illa 
vero non ausa conticuit. Non post multum rursum ammonuit eam, que ut prius conticuit. Tertia vero vice 
venit et dixit: “Quid est, quod gestis obsecundare verbo dei?”. Quae respondit: “Domine, vilis sum persona,  
et ista non audeo in medium proferre”. Ex hoc ait illi: “Luminum tuorum non gaudebis, donec ea coram rege 
exponis”. Cuius ilico pupilla caligine obducta est. Post dies multos venit in praesentiam regis, cuncta tradidit,  
lumenque recepit».
165 Cfr. Visio Wettini, 11: «Illic etiam quendam principem, qui Italiae et populi Romani sceptra quondam rexerat, 
vidisse se stantem dixerat, et verenda eius cuiusdam animalis morsu laniari, reliquo corpore inmuni ab hac 
lesione  manente.  Stupore  igitur  vehementi  attonitus,  ammirans  quomodo  tantus  vir,  qui  in  defensione 
catholice fidei et regimine sanctae ecclesiae moderno seculo pene inter ceteros singularis apparuit, inuri tanta  
deformitate  poenae  patuisset.  Cui  ad  angelo  ductore  suo  protinus  responsum est,  quod,  quamvis  multa  
miranda et laudabilia et deo accepta fecisset, quorum mercede privandus non est, tamen stupri inlecebris 
resolutu, cum ceteris bonis deo oblatis longevitatem vitae suae in hoc terminare voluisset, ut quasi parva 
obscenitas et concessa fragilitati humanae libertas mole tantorum bonoum obrui et absumi potuisset. “Qui  
tamen, inquit, in sorte electorum ad vitam praedestinatus est”».
166 Si  tratta,  per  altro,  di  una  possibilità  contemplata  dallo  stesso  Cacciaguida  nell’assicurare  a  Dante 
personaggio che «“Coscïenza fusca / o de la propria o de l’altrui vergogna / pur sentirà la tua parola brusca” » 
(Par. XVII, 124-26). Si tratta però di una prospettiva che assume ancor maggiore evidenza alla luce della, già 
citata supra, interpretazione fornita da Niccolò Mineo dell’incipit di Par. XXV, secondo la quale il «poema 
sacro» può garantire a Dante il rientro a Firenze proprio in virtù del buon esito morale della propria parola 
parenetica, capace di «vincere» la crudele degenerazione morale che induce i suoi concittadini a tener lontano 
il probo Dante (Cfr. Profetismo e apocalittica in Dante. Strutture e temi profetico-apocalittici in Dante: dalla  
«Vita nuova» alla «Divina Commedia», Catania, Pubblicazioni della Facoltà di Lettere e Filosofia, 1968, pp. 
262-71).
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orizzonte morale e parenetico di più ampia portata. A Dante personaggio sono state mostrate 
anime «di fama note»  (Par. 138),  spiega infatti  Cacciaguida,  unicamente in  ragione della 
maggiore efficacia argomentativa di  exempla universalmente noti rispetto a casi specifici e 
municipali, ossia per rendere più persuasivo il discorso parenetico che Dante è chiamato a 
rivolgere a nome di Dio all’umanità.
Si tratta di uno slittamento tutt’altro che di poco conto, dal momento che, a ben vedere, 
viene  a  coincidere  con  uno  spostamento  del  fulcro  del  discorso  da  una  dimensione  di 
contingente concretezza politica verso una universale retorica della salvezza cristiana.167 È, 
infatti, entro un’orizzonte squisitamente retorico che si colloca la declinazione dantesca del 
problema della fama terrena dei propri personaggi o, per meglio dire, entro una delle, invero 
rare, esplicite formulazioni in materia di efficacia argomentativa consegnate da Dante alle 
terzine della Commedia. Dante, infatti, esprime per bocca di Caccaguida una definizione della 
retorica esemplare che, nella sua icastica efficacia, sembra tolta di peso da un’ars retorica 
tardo-medievale:
«che l’animo di quel ch’ode, non posa
né ferma fede per essempro ch’aia
la sua radice incognita e ascosa,
né per altro argomento che non paia». (vv. 139-42)
Tutt’altro  che  raro,  infatti,  imbattersi  in  simili  dichiarazioni  scorrendo la  vasta  letteratura 
prodotta a margine di un aspetto della retorica occidentale che, come l’exemplum, ha a vario 
titolo  interessato  tanto  la  trattatistica  antica  quanto  quella  medievale.  Già  Seneca,  infatti, 
declinava  l’assunto  epicureo  della  necessità  di  conformare  la  propria  condotta  a  quella, 
esemplare appunto, dei  boni viri – «Aliquis vir bonus nobis diligendus est ac semper ante 
oculos  habendus,  ut  sic  tamquam illo  psectante  vivamus  et  omnia  tamquam illo  vidente 
faciamus» –168 non solo in riferimento a una condotta morale del tutto affine a quella che sarà 
167 D’altronde che  l’exemplum dantesco,  almeno così  com’è  formulato qui  da Cacciaguida sia  parte  di  una 
retorica della salvezza sembra confermarlo il fatto che, come ha rilevato Carlo Delcorno,  «per certi aspetti 
Dante è un restauratore del  proto-exemplum, se vogliamo usare il termine proposto da Federico Tubach, in 
quanto subordina con fermezza ogni elemento narrativo al nucleo morale del racconto, e in ogni personaggio 
riscopre la valenza figurale, tipologica» (Dante e Peraldo cit., p. 204).
168 Ad Lucilium,  I,  xi,  8.  Sebbene non si  intenda qui ascrivere la  riflessione senecana nello specifico tra le 
auctoritates presenti  all’ipotesto concettuale dell’investitura di Cacciaguida, quanto piuttosto assumerla a 
campione  esemplare  di  un  tópos ben  altrimenti  diffuso  e  presente  alla  riflessione  tanto  antica  quanto 
medievale, si tenga però conto che le opere senecane giocano un ruolo tutt’altro che secondario nell’ipotetica 
biblioteca mentale del  Dante della  Commedia:  cfr.,  almeno, S.  Debenedetti,  Dante e Seneca filosofo,  in 
«Studi danteschi», VI (1923), ora in Id.,  Studi filologici, Milano, Angeli, 1986, pp. 129-42; G. Mezzadroli, 
Seneca in Dante: dalla tradizione medievale all’officina dell’autore, Firenze, Le Lettere, 1990; E. Pasquini, 
Presenze di Seneca in Dante, in  Seneca nella coscienza dell’Europa, a cura di I. Dionigi, Milano, Bruno 
Mondadori, 1999, pp. 111-36 ed E. Fenzi,  Seneca e Dante: da Alessandro Magno a Ulisse,  in  Studi sul  
canone letterario del Trecento. Per Michelangelo Picone, a cura di J. Bartuschat e L. Rossi, Ravenna, Longo, 
2003, pp. 67-78.
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cristiana – «Si velis vitiis exui, longe a vitiorum exemplix recedendum est», ammonisce, ad 
esempio, il filosofo –169 e a un’orizzonte di esemplarità parenetica analogo a quello che sarà 
omiletico – «Non in hoc exempla nunc congero ut ingenium exerceam, sed ut te adversus id 
quod maxime terribile videtur exhorter, facilius autem exhortaor, si ostendero [...]» chiarisce 
Seneca, in ossequio a un ben preciso convincimento retorico: «longum iter est per praecepta, 
breve  et  efficax  per  exempla»  –170 ma  anche  alla  statura  sociale  dell’esempio  scelto: 
«Instruenda est enim vita exemplis inlustribus, nec semper confugiamus ad vetera».171 
E  si  potrebbe,  forse,  proseguire  ancora  a  lungo  nel  tentativo  di  apparentare  simili 
declinazioni  della  patente  retorica  tagliata  da  Cacciaguida  sulla  Commedia con  simili 
riflessioni antiche e medievali sul primato esemplare degli illustri. Tuttavia, preme piuttosto 
osservare come, procedendo in questo senso, l’investitura dell’avo allenti i propri legami, gli 
unici come si è detto sinora riconosciuti con sicurezza dalla critica, con la coeva retorica del 
sermo modernus.172 Il che non significa, beninteso, negare l’effettiva esemplarità omiletica 
della  Commedia,  quella  per  intendersi  delle  sequenze  esemplari  delle  cornici  purgatoriali 
nonché  delle  anime  incontrate  da  Dante,  ma  più  semplicemente  porre  in  dubbio  che  sia 
proprio  questo  l’aspetto  della  retorica  del  poema  cui  Dante  ha  inteso,  assicurandogli 
un’esplicita  formulazione,  porre  in  evidenza  e  quindi,  di  là  dall’effettiva  bontà 
dell’orientamento retorico impresso alla  Commedia dalle parole di Cacciaguida,  invitare a 
considerare quali aspetti dell’ars retorica del  sermo modernus entrino effettivamente nelle 
maglie della Commedia dantesca anche al di fuori del prisma di quest’investitura.
169 ivi, XVII, 104, 21.
170 ivi, rispettivamente, III, 24, 9 e I, 6, 5.
171 ivi, X, 83, 13.
172 Tuttavia, e lo si vedrà meglio infra, esistono altre, e ben diverse, ragioni che inducono a non escludere l’ars  




STRUTTURE E SCHEMI OMILETICI NELLA «COMMEDIA»
a. Cominciamenti ed eccezioni
A voler considerare quali siano gli aspetti della retorica omiletica degli ordini mendicanti 
a trovare spazio nella complessa e multiforme compagine stilistica della Commedia occorre, 
come si diceva, prendere innanzi tutto consapevolezza della peculiare struttura assegnata ai 
sermoni dalle rigide norme delle  artes praedicandi, anche solo per isolare un armamentario 
minimo di stilemi, sintattici e retorici, propri del sermo modernus da porre in raffronto con il 
poema dantesco. Pur in  sostanziale continuità con il grande stile omiletico e, più in generale, 
religioso della tradizione biblica e patristica, nonché di quella propriamente medievale,1 con la 
predicazione mendicante si afferma, infatti, una tipologia di sermone decisamente innovativa 
rispetto  alla  pratica  omiletica  patristica  e  alto-medievale,  sostanzialmente  risolta 
nell’esplicazione della pericope del giorno,2 in cui a partire da un versetto tematico (thema) 
legato al ciclo liturgico dell’anno o alla stessa pericope evangelica il predicatore estraeva per 
forza di divisioni e distinzioni un insegnamento morale da proporre ai fedeli, amplificando 
tale esile struttura con inserti a carattere narrativo, generalmente votati a confermare per via 
analogica o esemplificativa gli assunti chiave del sermone.3 Una struttura che i compilatori di 
1 Sul quale si avrà modo di tornare, in ottica dantesca, nel corso del capitolo seguente. Ad ogni modo cfr. sin da 
ora,  almeno,  E.  Norden,  «Agnostos  Theos»:  Dio  ignoto.  Ricerche sulla  storia della  forma del  discorso  
religioso, Brescia, Morcelliana, 2002 [ed. or. 1913]; Ch. Mohrmann. Études sur le latin des chrétiens, Roma, 
Edizioni di storia e letteratura, 1961-77 e A. Olivar,  La predicacion cristiana antigua, Barcelona, Herder, 
1991.
2 Si tratta di un  modus praedicandi non del tutto soppiantato dall’avvento del  sermo modernus e praticato 
parallelamente  a  quest’ultima  forma  omiletica  dagli  agostiniani:  cfr.  C.  Delcorno,  La  predicazione 
agostiniana (sec. XIII-XV), in Gli agostiniani a Venezia e la chiesa di S. Stefano. Atti della giornata di studio 
nel  V centenario della dedicazione della Chiesa di  santo Stefano (Venezia 10 novembre 1995),  Venezia,  
Istituto Veneto di Scienze, Lettere ed Arti, 1997, pp. 87-108.
3 La percezione dell’innovativa  struttura del  sermo modernus rispetto  alla  predicazione tradizionale è  ben 
avvertita dagli stessi autori di artes praedicandi: cfr. Tommaso di Galles, De modo componendi sermones, II: 
«Consuetudo  communis  est,  et  ab  omnibus  praedicatoribus  moderni  temporis  merito  approbata,  ut 
praedicator in principio, quando incipit populum alloqui, quam suum proponat. […]. Quamvis autem primi 
doctores Ecclesiae, sicut Christus et Apostoli, non inveniantur semper servasse hunc modum, nec mirum, 
cum ipsi sacrae scripturae sinti, quoad Novum Testamentum, auctores [...]».  Sulle strutture essenziali del 
sermo modernus cfr.,  almeno,  E. Gilson,  Michel Menot  et  la  technique du sermon médiéval,  in «Revue 
d’Histoire Franciscaine», II (1925), poi in Id., Les Idées et les lettres, Paris, Vrin, 19552, pp. 93-154; Th.M. 
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artes praedicandi assimilavano, con efficace metafora, alla struttura dell’albero:
Praedicatio assimilatur arbori reali. Sicut enim arbor realis procedit ad truncum et truncus in 
principales ramos pullulat et rami principales in alios multiplicantur, sic et praedicatio primo ex  
themae tanquam ex radice in truncum, i. praelocutionem velm prothema procedit, ac deinde ex 
praelocutione  sive  prothemate  in  principalem  divisionem  thematis  tanquam  in  ramos 
principales. Et rami principales thematis debent ulterius per secundarias divisiones muliplicari  
i. e. in subdivisiones, et ultimo dilatari prout pater exemplum in arore sequenti.4
Su queste basi sarebbe agevole distinguere, tra gli elementi retorici e argomentativi di base del 
sermo  modernus,  due  ambiti  sostanzialmente  distinti.  Da  un  lato,  assieme  agli  elementi 
strutturali del sermone (incipit,  prothema,  clausio, ecc.), le tecniche utili alla scomposizione 
del  versetto  tematico,  che  servono  a  costruire  a  partire  da  una  precisa  e  circostanziata 
citazione biblica uno scheletro argomentativo con il  progredire delle ramificazioni  e delle 
divisioni logico-argomentative e, dall’altro, quegli elementi narrativi (exemplum in testa) ai 
quali, una volta ottenuto lo scheletro della predica scomponendo il thema, il predicatore può 
ricorrere per dilatarne l’incedere, assicurando così al sermone non solo un’argomentazione 
più  ricca  di  pezze  d’appoggio  ma  anche  una  fisionomia  complessiva  meglio  digeribile 
dall’uditorio, specie se illetterato.
Si tratta di una distinzione dettata, certo, da comode esigenze di chiarezza, ma tutt’altro 
che priva di significato proprio da una specola dantesca. Infatti, nell’introdurre una breve ma 
incisiva rassegna sui rapporti  tra  la retorica dantesca e quella  del  sermo modernus,  Carlo 
Delcorno rilevava come «le minuziose tecniche compositive elaborate dalle artes praedicandi 
non trovino riscontro nel poema dantesco, neppure nei canti più vicini agli argomenti proprî 
dell’oratoria sacra», nonostante però, su di un piano più generale, «nel sistema retorico della 
Commedia agiscano i modelli retorici della predicazione, già chiaramente fissati da Agostino 
nel De doctrina christiana; e trovino eco i moduli sintattici volgari resi familiari all’orecchio 
dei fiorentini dalla martellante pastorale degli ordini Mendicanti».5 Si potrebbe, facendo leva 
Charland, «Artes praedicandi». Contribution a l’histoire de la rhétorique au Moyen Âge, Paris-Ottawa, Vrin-
Institut d’Études Médiévales, 1936, pp. 109-226, per la metafora dell’albero cfr. in particolare le pp. 112-13; 
J.J. Murphy, La retorica nel Medioevo. Una storia delle teorie retoriche da S. Agostino al Rinascimento , pp. 
305-403; C. Delcorno, Giordano da Pisa e l’antica predicazione in volgare, Firenze, Olschki, 1975, pp. 83-
237 e M.G. Briscoe, B.H. Jaye, «Artes praedicandi» and «artes orandi», Turnhout, Brepols, 1992, pp. 11-76.
4 Ps.-Tommaso d’Aquino, Tractatus de arte et vero modus praedicandi.
5 C. Delcorno, Schede su Dante e la retorica della predicazione, in Miscellanea di studi danteschi in memoria  
di Silvio Pasquazi, a cura di A. Paolella  et al., Napoli, Federico & Ardia, 1993, pp. 301-12, p. 301. Una 
prospettiva,  quella  dell’indagine  dei  rapporti  tra  la  retorica  dantesca  e  quella  ereditata  dalla  tradizione 
medievale dalla riflessione in merito di Agostino, sostanzialmente esclusa nella sistemazione offerta nella 
Letteratura europea e Medioevo Latino di Ernst R. Curtius (1948), Firenze, La Nuova Italia, 1992 (cfr., in 
particolare, le pp. 387-419, dedicate a Dante: «Ma come accordo iniziale del poema, Dante ha dovuto cercare 
l’incontro coi poeti antichi ed il proprio inserimento nella loro schiera; sono essi che debbono legittimare la  
sua  missione  poetica»,  pp.  25-26)  ma  ora  ricuperata  da  più  parti  come  sembra  confermare  la  sua 
valorizzazione  in  un  recente  volume  di  Piero  Boitani  sin  dal  titolo  allusivo  al  magistero  di  Curtius 
(Letteratura europea e Medioevo volgare, Bologna, Il Mulino, 2007, in particolare le pp. 21-43 in generale e 
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sulla  rigida struttura  assegnata  al  sermone tardo-medievale dalle  artes  praedicandi,  senza 
troppe forzature parafrasare un simile assunto constatando che a trovare spazio nel complesso 
sincretismo del poema dantesco non è tanto il procedere per ramificazioni successive della 
predica nel tentativo di estrarre il sugo morale del versetto tematico per forza di divisiones e 
distinctiones,  quanto piuttosto,  assieme al riflesso di taluni giri  sintattici  e schemi retorici 
particolarmente raccomandati e utilizzati dai predicatori tardo-medievali, quegli elementi che, 
perfezionando l’esile  schema argomentativo desunto dal  thema,  dilatano narrativamente la 
predica con  inserti,  siano  essi  exempla,  similitudini  o  racconti  agiografici,6 di  carattere 
discorsivo e narrativo.  «Fertur autem [scil. praedicatoris] studium maxime circa tria, scilicet 
circa  divisiones,  distinctiones  et  dilatationes  sive  progressus.  Sed  in  primo,  scilicet  in 
dividendo, est attendenda proprietas, in distinguendo brevitas, in dilatando utilitas», così si 
compendiano  gli  officia del  predicatore  tardo-medievale  in  un’Ars  concionandi pseudo-
bonaventuriana.7 A  voler  porre  la  questione  in  questi  termini,  dunque,  il  Dante  della 
Commedia lascerebbe  all’ars  praedicandi la  divisio e  la  distinctio per  accogliere  tra  le 
fondamenta delle terzine del poema unicamente la  dilatatio, la sola, del resto, che, a norma 
dello  pseudo-Bonaventura,  risulta  finalizzata  a  quell’utilitas morale  che  è  anche  il  fine 
parenetico del poema dantesco. 
Forse  comprensibilmente,  la  struttura  del  sermo  mdoernus non  dovette  affascinare 
l’inventio poetica dantesca con la stessa intensità con cui, invece, egli fu preso dall’efficacia 
231-86 per Dante), solamente sorvolata da Giovanni Nencioni (Dante e la retorica, in Dante e Bologna nei  
tempi di Dante, Bologna, Commissione per i testi di lingua, 1967, ora in Id., Tra grammatica e retorica. Da  
Dante a Pirandello,  Torino,  Einaudi,  1983,  pp.  108-31, p.  112),  ma pienamente valorizzata,  pur  non in 
riferimento alla retorica della predicazione medievale,  dagli  studi di  E. Auerbach: in particolare,  Sacrae 
Scripturae sermo humilis (1941), in Id.,  Studi su Dante, Milano, Feltrinelli, 200216,  pp. 167-75 e  Lingua 
letteraria e pubblico nella tarda antichità latina e nel Medioevo (1958), Milano, Feltrinelli, 2007, pp. 33-79.
6 Se sull’exemplum Delcorno insiste in Dante e l’«exemplum» medievale, in «Lettere italiane», XXXV (1983) 
e in  Letture classensi, vol. XII, ciclo curato da V. Branca, Ravenna, Longo, 1983, ora, col titolo  Dante e 
Peraldo, in Id., «Exemplum» e letteratura. Tra Medioevo e Rinascimento, Bologna, Il Mulino, 1989, pp. 195-
227, invece sui veicoli delle similitudini, limitatamente alla similitudine delle gru nella Commedia, in Dante 
e il linguaggio dei predicatori, in  Letture classensi, vol. XXV,  Intertestualità dantesca, ciclo curato da E. 
Pasquini, Ravenna, Longo, 1996, pp. 51-59, mentre sui rapporti con l’agiografia omiletica, in rapporto ai 
canti paradisiaci su Francesco e Domenico, in Cadenze e figure della predicazione nel viaggio dantesco, in 
«Lettere italiane», XXXVII (1985), poi in Letture classensi, vol. XV, ciclo curato da E. Pasquini, Ravenna, 
Longo, 1986, pp. 41-60.
7 Ps.-Bonaventura, Ars concionandi, III, 8. Ma cfr. anche Tommaso di Galles, De modo componendi sermones, 
IV: «Sermo, iuxta consuetudinem modernam, in tres partes dividitur principales, videlicet in introductionem 
thematis, et eius divisionem in diversas partes, et in partium illarum prosecutionem» e H. Caplan, Henry of  
Hesse on the Art of Preaching, in «Publications of the Modern Language Association», XLVIII (1933), ora in 
Id.,  Of eloquence. Studies in ancient and mediaeval rhetoric, edited A. King and H. North, Ithaca-London, 
Cornell  University  Press,  1970,  pp.  135-59,  p.  146  e  P.  Martì  de  Barcelona,  L’«Ars  Praedicandi»  de 
Francesc  Eiximenis,  in  Homenatge  a  Antoni  Rubio  i  Lluch.  Miscelània  d’estudis  lìteraris  bistorics  i  
linguiistics, vol. II, Barcelona, Impremta de la Casa de Caritat, 1936, pp. 301-40, p. 332. Sulla dispositio del 
sermo modernus cfr., almeno, A. Lecoy de la Marche, La chaire française au Moyen Âge, spécialement au  
XIIIe siècle,  d’après les manuscrits contemporains,  Genève, Slatkine reprints,  1974 [ed. 1886],  p.  289 e 
Th.M. Charland, «Artes praedicandi» cit.
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parenetica della narrativa esemplare, secondo un assunto, del resto, perfettamente coincidente 
non solo con il tono del referente omiletico della dichiarazione retorica messa in bocca a 
Cacciaguida, ma anche con l’effettiva pratica dantesca dell’exemplum omiletico nel più ampio 
contesto  retorico-stilistico  entro  cui  esso,  come si  è  visto,  va  considerato.  Anche a  voler 
considerare gli  elementi  narrativi  della predica,  accolti in via privilegiata tra gli strumenti 
retorico-concettuali  del  sermo modernus,  nella  compagine stilistica della  Commedia,  ossia 
nella loro relazione con il tessuto narrativo che li giustifica e li contiene, non sembra, quindi, 
possibile  revocare  all’armamentario  argomentativo  del  poema  dantesco  altro  che  talune 
griglie e taluni schemi sintattici comuni anche alla  rhetorica sacra dei predicatori. In altri 
termini, non sembra per questa via possibile aprire uno spiraglio nel poema a ciò che della 
predicazione mendicante costituisce la quintessenza scolastica, ossia le minuziose tecniche di 
divisio e distinctio del versetto tematico da un lato e, dall’altro, gli elementi argomentativi sui 
quali viene a costruirsi l’articolata macchina esegetica della predica, alla quale garantiscono 
quella che si potrebbe definire una griglia retorica capace di dar corpo conchiuso all’incedere 
dell’estrazione di ammaestramenti morali predicabili dal versetto tematico di turno. 
Eppure, qualcosa dell’impalcatura argomentativa del sermone medievale dovette passare 
anche il filtro poetico delle terzine della  Commedia se anche solo grattando la superficie di 
una simile suggestione appare evidente come l’impiego dantesco di tale materiale narrativo 
non sia del tutto esente da talune significative ricadute sul piano formale. Così, ad esempio, la 
serie di exempla purgatoriali di superbia punita, come si è detto, risulta scandita in gruppi la 
cui  successione  sembra  riecheggiare  schemi  compositivi  non  del  tutto  estranei  a  quelli 
assicurati  alle  prediche  dei  Mendicanti  proprio  dalla  divisio del  versetto  tematico.8 E  si 
potrebbe  agevolmente  rafforzare  una  simile  intuizione  considerando  come  anche  le  altre 
sequenze esemplari dei canti centrali del Purgatorio spesso obbediscano a una dispositio che, 
pur nell’incessante gioco di  variationes studiato in questi casi da Dante, tradisce non pochi 
legami con strutture di natura omiletica, a cominciare dalla stessa collocazione degli exempla 
ai margini della trattazione di ciascun vizio che, incorniciando le partizioni che la scansione 
settenaria del secondo regno impone alla diegesi del poema,9 sembra tradurre anche nella 
8 Entrambi i rilievi, contenutistico e formale, si devono a C. Delcorno, Dante e Peraldo cit., in particolare le 
pp. 203-14, da cui sono tolte le citazioni (pp. 207-09). Per l’effettiva diffusione di tale schema omiletico cfr. 
anche Id., Giordano da Pisa e l’antica predicazione in volgare cit., pp. 95-96.
9 Sul ruolo del settenario dei vizi, inteso come anta negativa di un dittico morale completato dalle relative 
beatitudini,  nell’organizzazione  strutturale  del  Purgatorio dantesco  ha  da  tempo  insistito  la  critica:  cfr., 
almeno,  E. Moore,  Studies  in Dante.  Second Series,  Oxford, Clarendon,  1899, pp. 246-68; F.  D’Ovidio, 
Nuovi studi danteschi. Il «Purgatorio» e il suo preludio, Milano, Hoepli, 1906 e, da ultimo, soprattutto A.M. 
Chiavacci  Leonardi,  Le  beatitudini  e  la  struttura  poetica  del  «Purgatorio»,  in  «Giornale  storico  della 
letteratura italiana», CLXI (1984), pp. 1-29.
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Commedia  la tendenza, chiaramente espressa nelle  artes, a collocare simili inserti narrativi 
all’inizio  o,  preferibilmente,  in  conclusione  del  corpo  effettivo  della  predica.10 Se  ne 
otterrebbe, per la seconda parte del Purgatorio, una strutturazione quasi seriale della materia 
poetica, in cui il discorso relativo a ciascun vizio si distende entro confini strutturalmente ben 
definiti,  oltre  che  dall’incontro  con  gli  angeli  preposti  alla  custodia  di  ciascuna  cornice, 
proprio  dalle  colonne contrapposte  di  exempla di  vizi  e  virtù.11 Già  qui,  dunque,  sembra 
possibile ravvisare una struttura complessiva analoga, ancorché non pedissequamente ispirata, 
a quella di un sermone medievale. Certo, non si tratta, almeno in questo caso, proprio di quei 
meccanismi della  distinctio e della  divisio così tipici del  sermo modernus, quanto piuttosto 
dell’impiego di elementi, come l’exemplum, che pur svolgendo una funzione eminentemente 
dilatatoria, non però esornativa, nell’economia della predicazione mendicante giocano anche 
un ruolo che, seppur latamente, si potrebbe definire (anche) strutturale. 
Esistono infatti, nell’ars praedicandi tardo-medievale, precise raccomandazioni in merito 
a come iniziare e come finire la predica, formule e strategie di  introductio e  clausio,  che 
possono a buon diritto essere considerate tra gli elementi strutturali del sermone, innanzi tutto 
perché  chiamati  a  definirne  con precisione  i  confini,  sebbene,  come si  diceva,  pertinenti 
piuttosto alla dispositio dei suoi membri che al suo vero e proprio sviluppo dialettico. Si tratta, 
com’è  stato  giustamente  osservato,  di  elementi  che,  «tra  [...quelli...]  che  compongono  la 
predica medievale», subiscono «in modo più evidente l’influsso dell’antica retorica e delle 
Artes medievali che regolano la poesia e l’epistolografia» e che, quindi, mal si adattano a 
rappresentare lo specifico retorico dell’ars praedicandi tardo-medievale.12 Non per questo, 
10 Sul ruolo dell’exemplum, o comunque di altri elementi agiografici e narrativi, come strategia d’esordio e, in 
particolare, di clausio del sermone tardo-medievale si tengano presenti le raccomandazioni di Alano di Lilla: 
«In fine vero debet uti exemplis ad probandum quod intendit, quia familiaris est doctrina exemplaris» (De 
arte praedicatoria, I). Cfr. anche, oltre a C. Delcorno, Giordano da Pisa e l’antica predicazione cit., pp. 130-
55; 168-80 e 205-22, J.Th. Welter, L’«exemplum» dans la littérature religieuse et didactique du Moyen Âge, 
Guitard, Paris, 1927, pp. 66-67 e M.D. Howie,  Studies in the Use of «Exempla» with special reference to  
Middle High German literature, London, London University Press, 1923, p. 14. 
11 Che in questo senso svolgerebbero un ruolo analogo a quello affidato, in altri casi, anche ad altri tipi di 
risorse  retoriche,  dalla  similitudine  all’exclamatio e  all’appello  al  lettore,  in  un  complesso  gioco  di 
variationes che,  pur  essendo  ben  noto  alla  critica  dantesca,  attende  ancora  una  trattazione  sistematica,  
nell’ambito di un non del tutto ignoto interesse della dantistica per l’analisi della struttura narrativa della  
Commedia (per cui cfr., oltre ai saggi citati qui sotto, anche G. Mezzadroli, Enigmi del racconto e strategia  
comunicativa nei riassunti autotestuali della  «Commedia» dantesca, in «Lettere italiane», XLI (1989), pp. 
481-531 e M. Palma di Cesnola, Semiotica dantesca. Profetismo e diacronia, Ravenna, Longo, 1995, pp. 25-
52). Per il  momento, quindi, cfr.,  in particolare le osservazioni di L. Battaglia Ricci «sull’organizzazione 
narrativa del  Paradiso»: «è proprio la spessa e costante presenza dei paragoni a segnare il trapasso tra una 
visione e l’altra, tra il momento cognitivo e quello dell’esperienza vissuta, per non dire che spesso lo stesso 
tessuto descrittivo / narrativo / espositivo è in larga parte dato da un concrescere di paragone in paragone e, in 
modo sostanzialmente affine,  di  metafora su metafora» (Dante e la tradizione letteraria medievale.  Una  
proposta per la «Commedia», Pisa, Giardini, 1983, p. 130, ma si vedano nel complesso le pp. 120-133) e 
quelle di G. Ledda sul ruolo proemiale della topica dell’incredibilità/indicibilità (La guerra della lingua.  
Ineffabilità, retorica e narrativa nella «Commedia» di Dante, Ravenna, Longo, 2002, pp. 13-101).
12 C. Delcorno, Giordano da Pisa e l’antica predicazione in volgare cit., p. 130.
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tuttavia,  sarà  ozioso  rilevarne  la  presenza  anche nella  Commedia dantesca,  soprattutto  in 
considerazione  del  fatto  che,  guardando  alle  strategie  retoriche  proemiali  e  conclusive 
operanti nella Commedia, non poche tradiscono una qualche affinità con quelle, raccomandate 
dalle  artes  praedicandi  ed  effettivamente  impiegate  nei  sermoni,  messe  a  partito  dai 
predicatori  tardo-medievali  per  delimitare,  quasi  incorniciandolo,  lo  svolgimento 
argomentativo  della  predica  entro  schemi  fissi  e  ricorrenti  che,  introducendone  o 
concludendone lo svolgimento esegetico, ne segnino chiaramente i confini verbali.13
Non  si  vogliono  qui  assecondare  pur  affascinanti  ipotesi  circa  la  spiccata  presenza 
dell’autore  stesso  o,  comunque,  di  stringenti  riferimenti  al  procedere  della  propria  opera 
proprio in una sede, come l’incipit di canto, così strutturalmente vicina a quei prothemata che, 
come si è visto, per Umberto di Romans potevano anche prendere il proprio argomento  «a 
persona paedicantis», specie «ne forte credatur esse quaestuarius praedicator», oppure se non 
proprio «a materia de qua praedicatur», almeno «a conditione praedicationis».14 Neppure per 
rilevare la congruenza di simili argomenti proemiali con quelli talvolta sfruttati da Dante in 
talune delle aperture di canto più delicate del poema, come la serie di allusioni agli aspetti più 
materiali  dell’ars  poetica dantesca  o  alla  materia  poetica  da  trattare  ad  apertura, 
rispettivamente,  dell’intera  sezione del  poema dedicata a  Malebolge («Luogo è in  inferno 
detto Malebolge, / tutto di pietra di color ferrigno, / come la cerchia che dintorno il volge. // 
Nel dritto mezzo del campo maligno / vaneggia un pozzo assai largo e profondo, / di cui suo 
loco dicerò l’ordigno», Inf. XVIII, 1-6; XIX, 1-6: «O Simon mago, o miseri seguaci / che le 
cose di Dio, che di bontade / deon essere spose, e voi rapaci // per oro e per argento avolterate, 
/ or convien che per voi suoni la tromba, / però che ne la terza bolgia state» e XX, 1-3: «Di  
nova pena mi conven far versi / e dar matera al ventesimo canto / de la prima canzon, ch’è de’ 
sommersi») e di quella dedicata al cerchio dei traditori («S’ïo avessi le rime aspre e chiocce, / 
come si converrebbe al tristo buco / sovra ’l qual pontan tutte l’altre rocce, / io premerei di 
mio concetto il suco / piú pienamente [...]», XXXII, 1-5, loco parallelo a XXVIII, 1-3: «Chi 
poria mai pur con parole sciolte / dicer del sangue e de le piaghe a pieno / ch’i’ ora vidi, per 
13 Evidentemente  ci  si  riferisce  qui  alle  strategie  retoriche  peculiari  di  quelli  che  L.  Blasucci  chiama  gli 
«esordi» dei canti danteschi, ossia le zone liminali di quei canti a cui, pur memori del caveat continiano circa 
l’opportunità  di  “ipostatizzare”  i  singoli  canti  del  poema,  è  possibile  guardare  come a  «entità  retoriche 
autonome» dotate di una loro propria «consistenza»: cfr. Per una tipologia degli esordi nei canti danteschi, in 
«La parola del testo», IV/1 (2001), pp. 17-46, specie, anche per le citazioni, le pp. 17-18 e, per Contini, il suo 
saggio Sul XXX dell’«Inferno», in Letture dantesche. «Inferno», Firenze, Sansoni, 1955, ora in Id., Un’idea  
di Dante. Saggi danteschi, Torino, Einaudi, 20013, pp. 159-70, p. 159, da leggersi però di concerto con le 
riserve di M. Fubini, Il peccato di Ulisse e altri scritti danteschi, Milano-Napoli, Ricciardi, 1966, pp. 81-82, 
che aprono la via al ragionamento di Blasucci.
14 Tutte le citazioni sono tolte da Umberto di Romans, De eruditione praedicatorum, VII, xlv e si tratta di brani 
già presentati e discussi supra.
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narrar piú volte?»), o, con ancor maggiore probabilità di cogliere nel segno, a quell’incipit del 
XXV del  Paradiso che, come si è visto, sembra proprio funzionale a presentarsi in quanto 
autore di un’opera parenetica ispirata da Dio a un individuo dal congruo  cursus honorum 
intellettuale  «ne  forte  credatur  esse  quaestuarius».  Neppure  si  vuole  così  intraprendere 
un’esaustiva disamina di un discorso, quello relativo alle strategie proemiali e conclusive del 
poema,  eccessivamente  esposto  al  rischio  di  forzature  esegetiche  in  chiave  omiletica  in 
assenza  di  un,  eccessivamente  divagante  rispetto  ai  fini  del  presente  discorso,  costante 
raffronto non solo con la relativa prassi letteraria antica e medievale, ma anche con la ricca 
teorizzazione in  merito  delle  altre  branche dell’ars rhetorica medievale.  Non si  potrebbe, 
infatti, impunemente guardare, per non citare che uno stilema particolarmente presente alla 
poesia dell’Alighieri, ai numerosi incipit per similitudinem presenti nel poema limitandosi a 
registrare che anche le artes praedicandi fanno menzione di questa possibilità, e di riflesso i 
sermonari  tardo-medievali  ne  documentano  l’effettivo  impiego,15 senza  considerare  anche 
il  fatto  che  l’«exordium  similitudinarium»,16 per  usare  un’efficace  espressione  di 
Bene  da  Firenze, risulta  un  espediente  comune  anche  all’ars  dictaminis17 e 
15 Per cui, cfr., con ricca esemplificazione, C. Delcorno, Giordano da Pisa e l’antica predicazione cit., pp. 152-
55.
16 Già  la  Rhetorica  ad  Herennium,  occupandosi  della  particolare  situazione  in  cui  al  principium  si  deve 
preferire l’insinuatio poiché gli ascoltatori «defessi erint audiendo», raccomanda una serie di espedienti per 
ovviare alla sfavorevole situazione, tra cui figura anche la similitudine, alla quale l’autore accenna di sfuggita 
entro un vasto catalogo di strategie retoriche adatte allo scopo (Cfr.  Rhetorica ad Herennium, I, vi, 10: «Si 
defessi erint audiendo,  ab aliqua re, quae risum movere possit, ab apologo, fabula verei simili, imitatione 
depravata, inversione, ambiguo, suspicione, inrisione, stultitia, exuperatione, similitudine, novitate, historia,  
versu […]». Sugli accorgimenti dell’insinuatio cfr. H. Lausberg, Handbuch der literarischen Rhetorik. Eine  
Grundlegung der Literaturwissenschaft (1960), München, Hueber, 19732, I, pp. 152-160). Il riferimento alla 
similitudine come strategia d’esordio manca invece nella retorica aristotelica (cfr. Aristotele,  Retorica, III, 
14), ma è invece presente anche in Quintiliano: «Non tamen haec, quia possunt bene aliquandiu fieri, passim 
facienda sunt, sed quitiens preaceptum vicerit ratio: quo modo et similitudine, dum brevi, et tralatione atque 
aliis tropis, quae omia cauti illi ac diligentes prohibent» (Institutio oratoria, IV, i, 70). Sul problema cfr. L. 
Calboli Montefusco, «Exordium», «Narratio», «Epilogus». Studi sulla teoria greca e romana delle parti del  
discorso,  Bologna,  Clueb,  1988.  Per  il  periodo  tardo-antico  si  consideri  l’assenza  del  riferimento  alla 
similitudine  come  strategia  dell’exordium nelle  due  fondamentali  enciclopedie  di  Isidoro  di  Siviglia 
(Etymologiae, II, vii) e di Marziano Capella (De Nuptiis Philologiae et Mercurii, V, 545-549).
17 Già Ugo da Bologna riserva alla  similitudine un ruolo preminente nelle  sue  Rationes dictandi prosaice. 
Distinguendo «diversos epistolarum modos», indica le ventisei strategie retoriche fondamentali, tra cui figura 
anche  la  lettera  per  simplicem  similitudinem,  in  cui  un  veicolo  (o  una  serie  di  veicoli)  permettono  di 
concludere la condotta che si richiede di tenere al destinatario e quello, definito similitudo per contrarium, in 
cui  la  conclusione  è  opposta  a  quanto si  deduce  dal  o  dai  veicoli  (Ugo da  Bologna,  Rationes  dictandi  
prosaice, XIII). Passando alla cosiddetta «“triade” di Bologna» (J.J. Murphy, La retorica nel Medioevo cit., p. 
292), se nella stravagante Rhetorica novissima non si trova alcun cenno teorico sull’impiego incipitario della 
similitudine  e  nella  Gemma  purpurea di  Guido  Faba  è  presente  solo  una  rapida  esemplificazione  dei 
«Principia per abverbia similitudinis» (Guido Faba, Gemma purpurea, III), nel trattato di Bene da Firenze si 
trova, «secundum stilum gallicum», una feconda distinzione tra exordium intrinseco ed extrinseco, il secondo 
dei quali «longius ad narrationem accedit», per poi enumerare otto tipi di  exordium, tra cui figura anche 
l’exordium similitudinarium,  sul quale però l’autore non si sofferma, limitandosi  ad indicare un esempio 
(Bene da Firenze, Candelabrum, VI, 27). Lo stilum gallicum a cui Bene fa riferimento è ben esemplificato 
dal trattato di un autore il cui nome è più volte citato nel Candelabrum: Giovanni di Garlandia, che dedica 
all’ars dictaminis l’intero quarto capitolo della Parisiana poetria. Trattando de speciebus exordii in litteris, 
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alle poetriae,18 giocando nella retorica medievale dell’exordium un ruolo a tal punto centrale 
che per Bono Giamboni la similitudine non è più una specie dell’exordium, ma un’alternativa 
al proemio vero e proprio che, assieme ad altre possibilità, si configura come strategia retorica 
d’inizio autonoma e parallela rispetto al proemio.19
Eppure, basterebbe scorrere anche velocemente gli  incipit di canto della  Commedia per 
maturare  l’impressione  di  aver  gioco  facile  nell’apparentare  taluni  di  essi  con  altrettante 
risorse raccomandate dall’ars praedicandi per l’introductio del sermone, il cui numero e la cui 
Giovanni conta otto diversi modi di iniziare una lettera, il terzo dei quali è l’exordium a comparatio, «per 
quam dilucidabitur narratio», che, insieme a quello ab exemplo e a similitudine, forma l’insieme tripartito di 
strategie  retoriche  a  base  analogica  utili  per  la  stesura  dell’exordium epistolare  (Giovanni  di  Garlandia, 
Parisiana poetria, IV, 44-64). Ma cfr. Anche Gervasio di Melkley, Ars poetica, 103v, sezione dell’appendice 
sulla composizione epistolare del trattato, che contra tra le possibilità offerte dall’ars solamente il proverbio e 
l’exemplum, senza alcun riferimento alla similitudine. Sugli influssi del dictamen francese nell’opera di Bene 
cfr.  G.Vecchi,  Il  magistero  delle  «Artes»  latine  a  Bologna  nel  Medioevo,  Bologna,  Pubblicazioni  della 
Facoltà del Magistero, 1958 e J.J. Murphy, La retorica nel Medioevo cit., p. 292.
18 Lo stesso Giovanni  di  Garlandia dedica l’intera terza parte  della  sua  Parisiana poetria a  quella  che lui 
chiama ars inchoandi, una dottrina dell’incipit poetico, squisitamente medievale per ammissione dello stesso 
Giovanni (cfr.  Parisiana poetria, III,  90-94: «Sicut praedictum est exhordiri debemus in poematibus aput 
modernos;  quidam  tamen  antiquorum,  sicut  Virgilius  e  Lucanus,  artificiale  principium  observaverunt 
narrationi  preponentes  proposicionem,  invicationem,  et  causam  hystorie».  D’altronde  una  teoria 
dell’exordium poetico è già abbozzata nell’ars poetica di Orazio: Epistulae, II, iii, vv. 14-23, a conclusione 
dei quali si legge la lapidaria indicazione «Denique si quod vis, simplex dumtaxat et unum» (v. 23) e vv. 136-
152, manca però il riferimento alla similitudine come strategia dell’incipit poetico). Dopo aver distinto tra 
principium  naturale e  principium  artificiale,  quest’ultimo  viene  articolato  in  otto  tipi  a  seconda 
dell’espediente retorico utilizzato. Del terzo tipo di esordio artificiale, con un exemplum, Giovanni dice che: 
«si  principium sumatur  ad  exemplo,  premettitur  quedam similitudo  que  debet  corpori  materie  adaptari» 
(Parisiana poetria, III, 66-69). La dottrina dell’exordium per similitudinem non è estranea neppure alle altre 
artes poeticae latine tardo-medievali (cfr. E. Faral,  Les arts poétiques du XIIe et XIIIe siècle [1924], Paris, 
Champion, 1972, p. 55: «Presque tout ce que les arts poétiques enseignent au sujet de la disposition se réduit 
à  énumérer  les  différentes  manières  dont  une  œuvre  peut  commencer»), che  però  non  registrano  la 
similitudine  tra  le  possibilità  offerte  dall’ars al  poeta  per  iniziare  la  sua  opera:  Matteo  di  Vendôme si 
concentra sullo zeugma (nelle tre varianti a superiori, a inferiori e a medio), sull’hypozeuxis, sulla metonimia 
e sul proverbio (cfr. Ars versificatoria, I, 1-37). Sebbene diverso, l’elenco di strategie d’inizio di Goffredo di  
Vinsauf  non  include  la  similitudine,  ma  il  proverbio  e  l’esempio  (cfr.  Poetria  nova,  vv.  126-154  e 
Documentum de arte versificandi, I, 7-17). Isolata eccezione è Goffredo di Vinsauf che entro la trattazione 
dell’exordium ab exemplo,  come in Giovanni di Garlandia, inserisce un accenno alla modalizzazione che 
permette di  sfasare i  confini  tra  esempio e similitudine nella dottrina poetica di  alcune  artes  latine:  «Si 
principio sumatur ad exemplo, aliter continuandum est quam praemissis. Cum enim exemplum inducatur 
quasi  quodam simile,  continuandum est  per  hujusmodi  pariter, similiter, a  simili,  vel  per  aequipollentes 
sententias» (Documentum de arte versificandi, I, 9).
19 Si ottengono così tre diversi modi d’esordio: il proemio, la similitudine e l’omissione totale della sezione 
proemiale, passando direttamente alla narratio. Scrive infatti Bono: «E se fare proemio non vuole, sì cominci 
il detto suo da alcuno bello essemplo, o da alcuna piacevole similitudine, o da alcuna autorità di savio uomo, 
o  da  alcuna  ferma  allegagione»  (Bono  Giamboni,  Fiore  di  rettorica (β),  54).  Con  Bono  dunque  la 
similitudine  assume una  maggiore  autonomia  e  diviene  strategia  retorica  direttamente  concorrente  nella 
costruzione  dell’exordium,  enfatizzandone  così  la  centralità  tra  le  tecniche  incipitarie  della  retorica 
medievale.  Tuttavia  anche nella  retorica  al  servizio del  governo,  e  dunque interessata,  oltre  che  all’ars  
concionandi, anche al dictamen, di area non Bolognese trova posto un accenno sul ruolo dell’analogia in sede 
proemiale.  Nel  Tresor  di Brunetto Latini  infatti  si  registrano diverse tecniche di  dispositio  della  materia 
d’esordio, tra le quali figura anche l’exemplum, ad esemplificare l’utilizzo del quale Brunetto allega brani che 
a norma della retorica contemporanea andrebbero catalogati tra le similitudini piuttosto che tra gli exempla. 
Cfr. Brunetto Latini, Tresor, III, xi, 12-14: «Si come le soleil ne pert sa clarté par la nuit, tuot autresi li filz 
Abraam ne perdi la vie au sacrefice son pere, ainz revint biaus et clers come le soloil levant», per non citare 
che un esempio emblematico di similitudine. Cfr. anche III, iii, 4: «Car uns biaus mot et une similitude, ou un 
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natura varia, anche sensibilmente, da  ars ad  ars, pur trovando nel proverbio, nella duplice 
categoria del  «simile morale» e del «simile naturale» e nella citazione biblica un comune 
bacino di fondamentali retorici:
Altera vero diversitas est [ad introductione thematis], scilicet quod quandoque, statim post 
thema acceptum, allegatur aliqua auctoritas Sacrae Scripturae vel alicujius auctoris chatolici vel 
gentilis  et  ab  illa  inchoatur  introductio.  Quandoque  vero  accipitur  aliquod  vulgatum 
proverbium sicut:  Ubi  amor,  ibi  oculos;  ubi  dolor  ibi  digitus;  vel  aliud  simile,  et  ab  illo 
incohatur. Quandoque vero inchoatur ex simplici dicto ipsius praedicatoris, adsque allegation 
alicujius auctoritatis vel proverbii.20
È il caso, ad esempio, dell’andamento proverbiale o sentenzioso di attacchi come il «Contra 
miglior voler voler mal pugna; / onde contra ʼl piacer mio, per piacerli, / trassi de l’acqua non 
sazia la spugna» di Purg. XX, 1-3 o del riferimento all’asino di Buridano a Par. IV, 1-3: «Intra 
due cibi, distanti e moventi / d’un modo, prima si morria di fame, / che liber’ omo l’un recasse 
ai denti; [...]», degli altrettanto copiosi  incipit che fanno aggio su di una similitudine o un 
exemplum prontamente adeguato al tono e ai contenuti della materia trattata, dal riferimento al 
mito tebano in Inf. XXX, 1-27 («Nel tempo che Iunone era crucciata / per Semelè contra ’l 
sangue tebano, / come mostrò una e altra fïata, [...]»), alla favolistica esopica in Inf. XXIII, 4-
6 («Vòlt’ era in su la favola d’Isopo / lo mio pensier per la presente rissa, / dov’ el parlò de la 
rana e del topo; […]), a quanto sia difficoltosa la vista «quando i vapori umidi e spessi / a 
diradar cominciansi, la spera / del sol debilemente entra per essi» (Purg. XVII, 4-6), oppure 
ancora dei numerosi «cominciamenti» danteschi con citazione biblica, patristica, o liturgica, 
secondo un uso che sembra sin da subito occhieggiare alla retorica del sermo modernus.21 Si 
tratta, però, dei procedimenti meno peculiari tra quelli raccomandati dalle artes praedicandi, 
ossia pertinenti a quel «modus narrativum» di introdurre il sermone che si configura quale 
uno  degli  aspetti  del  sermo  modernus  maggiormente  compromesso  con  i  dettami  della 
tradizione  retorica  accolta  e  riformulata  anche  nelle  altre  branche  dell’ars  rhetorica 
medievale,  inadatti  quindi a stringere legami vincolanti  con la predicazione,  anche perché 
generalmente la loro presenza nella  Commedia né prelude a uno sviluppo argomentativo di 
natura  più  propriamente  omiletica  né  svolge  sempre  i  medesimi  officia assegnati  a  tali 
exemple qui soit semblable a la matire conferme trestouz les dis, et le fais biaus et creables».
20 Tommaso di Galles, De modo componendi sermones, V. Documentata, oltre che dal De arte praedicandi di 
Giacomo da Fusignano, in quelle di Tommaso di Galles (De modo componendi sermones, V) e di Roberto di 
Basevorn (Forma praedicandi, XXXI). Su tali oscillazioni cfr. C. Delcorno,  Giordano da Pisa e l’antica  
predicazione in volgare cit., pp. 130-31, dove si cita anche l’inedita  De arte praedicandi di Giacomo da 
Fusignano che, come a testo, distingue tra “simile naturale” e “simile morale”.
21 Per cui cfr. G. Gorni,  La teoria del “cominciamento”, in Il nodo della lingua e il verbo d’amore. Studi su  
Dante e altri duecentisti, Firenze, Olschki, 1981, p. 143-86, p. 166. A testo, l’espressione “cominciamenti” è 
impiegata nell’accezione con cui  la  utilizza qui  Gorni,  ossia  in  riferimento ai  soli  primi  versi  dei  canti  
danteschi. Il rilievo della vicinanza di questa strategia proemiale rispetto alla coeva retorica omiletica si deve  
invece a C. Delcorno, Schede su Dante e la retorica della predicazione cit., p. 301.
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strategie  retoriche  dalle  artes della  predicazione.  Esistono,  infatti,  due  modi  principali  di 
gestire l’introductio della predica, l’uno “narrativo”, comune anche a tanta altra parte della 
retorica tardo-medievale, e l’altro, “argomentativo”, più proprio invece dell’ars praedicandi, 
entrambi però chiamati, pur per vie diverse, a corroborare, confermandone la verità teologica, 
l’autorevolezza del thema scelto:
Fiat  igitur  introductio,  ut  tactum est,  duobus  modis.  Et  in  primo quidem modo,  scilicet 
narrativo,  thema non ifertur  ex deductione praecedenti  tanquam conclusio sequens ex ipso; 
immo potius confirmat ipsam vel aliquam eius partem, vel alium modum habet connexionis 
cum ipsa. […]. Ecce quod in ista deductione proceditur modo narrativo, sic quod ipsum thema 
non  elicitur  ex  ipsa  deductione  tanquam  conclusio  sequens;  immo  magi  adducitur  aliae  
auctoritates. […]. Viso ergo quomodo narrativo introducitur thema, videndum est quomood 
introducitur thema modo argumentativo. Et quidem ad hoc sciendum est quod si praedicator 
vult thema introducere per viam argumentationis, accepti themate, inveniar juxta documentum 
iam dictum fundamentum et robur, et postmodum deliberet de modo probandi ea quae erunt 
probanda.  […].  Est  etiam hic  notandum quod,  procedendum per  viam argumentationis  ad 
introducendum  thema,  non  semper  concluditur  veritas  ipsius  thematis,  sed  quandoque 
concluditur  ejus  utilitas.  […].  Sciendum  est  tamen  quod,  quando  modo  argumentativo 
introducitur, non est curandum utrum praeponat majior et postea minor, ita quod sit syllogismus 
recte dispositus, vel e converso, ita quod sit syllogismus transpositus.22
Si potrebbero, è vero, rintracciare talune eccezioni a un simile assunto, riconsiderando 
proprio come nella vasta fenomenologia dei cominciamenti danteschi ne figurino alcuni che 
offrirebbero solidi argomenti per ridefinire i contorni di un simile assunto e per accogliere tra 
le eccezioni di rilievo della retorica dantesca se non proprio quella struttura ad albero che, 
tratto peculiare del sermo modernus, sembra però irrimediabilmente lontana dalla vocazione 
poetica dell’Alighieri, quanto piuttosto talune delle minuzie dialettiche piegate dai predicatori 
tardo-medievali allo sviluppo della predica a partire dal versetto tematico. Così, ad esempio, 
più  peculiare  dell’ars  praedicandi tardo-medievale  sembra  essere,  tra  le  introductiones 
giocate «ex simplici dictu ipsius praedicatoris», quella che prevede che il predicatore, anche 
uscendo per  breve  tratto  dall’argomento  imposto  dal  thema,  proponga al  proprio  uditorio 
«aliquid unde populus posset ad devotionem moveri»,23 in maniera sostanzialmente analoga a 
come Dante, facendo non a caso aggio su di un giro sintattico tutt’altro che ignoto alla coeva 
predicazione  mendicante,24 apre  l’XI  del  Paradiso con  una  violenta  deprecazione 
dell’«insensata  cura  de’ mortali»:  «O  insensata  cura  de’ mortali,  /  quanto  son  difettivi 
silogismi / quei che ti fanno in basso batter l’ali! //Chi dietro a iura e chi ad amforismi / sen 
giva, e chi seguendo sacerdozio, / e chi regnar per forza o per sofismi, [...]» (vv. 1-6). Ancor 
22 Tommaso di Galles, De modo componendi sermones, V.
23 Cfr., anche per le citazioni a testo, Tommaso di Galles, De modo componendi sermones, IV.
24 Cfr., in attesa di discuterne meglio infra, C. Delcorno, Schede su Dante e la retorica della predicazione cit., 
p. 302. 
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più esemplare però,  tra  i  canti  che prendono avvio da uno scoperto riferimento biblico,25 
quell’incipit dell’XI del Purgatorio che pone al centro della terna di canti purgatoriali dedicati 
ai  superbi  la  traduzione integrale  della  forma longior,  completa  di quella  che si  potrebbe 
definire un’esegesi interlineare, dell’oratio raccomandata, nel vangelo di Matteo, agli apostoli 
da Cristo stesso e che, inchiavardato com’è al centro di una sezione della seconda cantica già 
autorevolmente posta in stretta relazione con la cultura omiletica degli ordini mendicanti,26 
sembra particolarmente adatto a un’indagine attenta a possibili matrici predicatorie:
«O Padre Nostro, che ne’ cieli stai,
non circunscritto, ma per piú amore
ch’ai primi effetti di là sú tu hai, 
laudato sia ’l tuo nome e ’l tuo valore 
da ogne creatura, com’ è degno 
di render grazie al tuo dolce vapore. 
Vegna ver’ noi la pace del tuo regno, 
ché noi ad essa non potem da noi, 
s’ella non vien, con tutto nostro ingegno. 
Come del suo voler li angeli tuoi 
fan sacrificio a te, cantando osanna, 
cosí facciano li uomini de’ suoi. 
Dà oggi a noi la cotidiana manna, 
sanza la qual per questo aspro diserto 
a retro va chi piú di gir s’affanna.
E come noi lo mal ch’avem sofferto 
perdoniamo a ciascuno, e tu perdona 
benigno, e non guardar lo nostro merto. 
Nostra virtú che di legger s’adona, 
non spermentar con l’antico avversaro, 
ma libera da lui che sí la sprona». (Purg. XI, 1-21)
Già in considerazione dell’intimo nesso tra  l’oratio dominica e  una dimensione omiletica 
pienamente evidente alla luce del contesto evangelico,  ossia il discorso della montagna di 
Cristo ai suoi discepoli, entro il quale essa viene per la prima volta pronunciata,27 si potrebbe, 
25 Così se si vuol assumere il  concetto di “cominciamento” formulato da Gorni, incentrato proprio sul primo 
verso di ciascun canto (cfr. G. Gorni, La teoria del “cominciamento” cit.), mentre, in considerazione del fatto 
che la citazione biblica qui prelude alla recita integrale di una preghiera biblica, l’avvio di Purgatorio XI si 
dovrà,  facendo  invece  affidamento  sulla  tipologia  proposta  da  L.  Blasucci,  catalogare  tra  gli  «“esordi 
mimetici”» (ossia i «casi di inizio di canto con discorso diretto») e, in particolare, tra quelli che iniziano con  
la recita di una preghiera (cfr. Par. XXXIII): Per una tipologia degli esordi dei canti danteschi cit., p. 24. 
26 Cfr., in particolare, C. Delcorno,  Dante e Peraldo cit., intento a dimostrare, in riferimento agli esempi di 
superbia punita del XII del  Purgatorio, come  «Dante, nella scelta e nella disposizione degli esempi, […] 
tenesse conto di modelli noti ai suoi lettori perché diffusi dalla trattatistica morale e dalla predicazione». Una 
prospettiva estesa anche alle anime incontrate nel canto XI da A. Mazzucchi,  Filigrane francescane tra i  
superbi. Lettura di «Purgatorio», XI, in «Rivista di studi danteschi», XIII/1 (2008), pp. 42-82, in particolare 
le  pp.  42-46,  riprendendo  e  sviluppando  un’intuizione  di  G.  Fallani,  Il  canto  della  «vanagloria»,  in 
«L’Alighieri», IX (1968), pp. 3-15. Cfr. anche supra.
27 Cfr. Mt., 6, 9-13:  «Sic ergo vos orabitis: Pater noster qui es in caelis, sanctificetur nomen tuum, adveniat 
regnum tuum, fiat voluntas tua sicut in caelo et in terra. Panem nostrum supersubstantialem da nobis hodie, et  
dimitte nobis debita nostra, sicut et nos dimittimus debitoribus nostris, et ne nos inducas in tentationem, sed  
libera nos a malo». Ma cfr. anche, per la forma brevior della medesima preghiera, Lc. 11, 2-4: «Et ait illis: 
Cum oratis, dicite: Pater, sanctificetur nomen tuum, adveniat regnum tuum. Panem nostrum cotidianum da  
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infatti,  procedere  a  una  lettura  di  quest’incipit  avvertiti  delle  sue  matrici  predicatorie, 
volgendo magari il discorso a considerare anche le declinazioni più propriamente predicatorie 
dell’ars incohandi tardo-medievale, forti del fatto che sono le stesse  artes a consigliare ai 
predicatori proprio l’oratio dominica tra le preghiere da recitare, prima del sermone vero e 
proprio, in chiusura del prothema.
L’elemento liturgico, infatti, costituisce una delle nervature essenziali della cultura, anche 
omiletica,  dei  Mendicanti,  e,  in  quanto  tale,  gioca  un  ruolo  di  primo  piano  anche 
nell’economia  parenetica  del  sermo  modernus,  rientrando  a  pieno  titolo,  specie  nei  suoi 
elementi fondamentali, tra i praedicabilia adatti all’educazione, anche quotidiana, del proprio 
pubblico cittadino.28 Non sono rari, infatti, i casi in cui un intero sermone, o addirittura un 
intero  ciclo,  sono  dedicati  a  un’approfondita  spiegazione  dei  testi  fondamentali  dell’ars  
orandi medievale,  dall’Ave  Maria al  Credo sino,  appunto,  al  Pater  noster.29 Tuttavia,  è 
soprattutto  in  quanto  elemento  proemiale  che  la  preghiera  gioca  un  ruolo  fondamentale 
nell’economia strutturale e concettuale del sermo modernus, dal momento che, come avverte 
Tommaso di Galles, «non est tutum praedicatori quod se ad paedicandum ingerat nisi devota 
oratio tam pro se quam pro populo audituro praecedat».30 Generalmente la preghiera entra a 
far parte della raffinata, ma non sempre presente,31 architettura del prothema, in occasione del 
nobis hodie et dimitte nobis peccata nostra, siquidem et ipsi dimittimus omni debenti nobis, et ne nos inducas 
in tentationem». Quasi superfluo rimarcare la centralità del Padre Nostro nella tradizione religiosa e liturgica 
medievale, per la quale si rimanda da ultimo alla sezione monografica  Il «Padre nostro»  fra Antichità e  
Medioevo: catechesi, liturgia e devozione, in «Annali di scienze religiose», III (2010) e, in particolare, al 
contributo di I. Gagliardi: Il «Padre nostro» nei secoli XIII-XV: alcune tracce per una lettura (pp. 77-112). 
Sull’oratio  dominica come preghiera  particolarmente  indicata  a  concludere  il  prothema cfr.,  almeno,  C. 
Delcorno, Giordano da Pisa e l’antica predicazione in volgare cit., p. 128.
28 In generale sui rapporti tra liturgia e predicazione, si può ora ricorrere al miscellaneo Prédication et liturgie  
au Moyen Âge, études réunies par N. Bériou et F. Morenzoni, Turnhout, Brepols, 2008. Ma cfr. anche, per 
l’omelia antica, A. Olivar, La predicación antigua cit., p. 526 e per un quadro quattrocentesco, C. Delcorno, 
Maestri di preghiera per la pietà personale e di famiglia, in Religione domestica (Medioevo-età moderna), 
Verona, Cierre, 2001, ora in Id.,  «Quasi quidam cantus». Studi sulla predicazione medievale, a cura di G. 
Baffetti et al., Firenze, Olschki, 2009, pp. 123-45.
29 È il caso ad esempio oltre che di alcuni documenti citati infra, dell’importante ciclo di prediche sul Credo di 
Giordano  da  Pisa.  Non  a  caso,  parallelamente  allo  sviluppo  delle  artes  praedicandi si  cominciano  a 
compilare  anche  trattati  specificamente  dedicati  alla  pratica  liturgica,  le  artes  orandi appunto.  Cfr.,  in 
particolare, M.G. Briscoe, B.H. Jaye, «Artes praedicandi», «Artes orandi» cit. e, più in generale, J. Châtillon, 
Prière au Moyen Âge, in Dictionnaire de Spiritualité, t. XII, Paris, Beauchesne, 1986, coll. 2271-88 e Prier 
au Moyen Âge. Pratiques et Expériences (Ve-XVe siècle),  sous la direction de N. Beriou  et al.,  Turnhout, 
Brepols, 1991.
30 Questa, come le successive citazioni dal De modo componendi sermones di Tommaso di Galles sono tolte dal 
terzo capitolo, titolato appunto De oratione praemittenda in sermonis principio et ejius introductionis modo  
et forma.
31 Si tratta, probabilmente, di un’invenzione domenicana (cfr. R.H. Rose, M.A. Rose, Preachers, Florilegia and 
Sermons: Studies on the «Manipulus florum» of Thomas of Ireland, Toronto, Pontifical Institute of Medieval 
Studies, 1979, p. 74) particolarmente diffusa presso la predicazione universitaria (cfr. P. Glorieux, Sermons 
universitaires parisien de 1265-68, in «Revue de théologie ancienne et médiévale», XVI [1949], pp. 40-71), 
ma non sempre presente nella predicazione tardo-medievale,  della quale costituisce quasi un sottogenere  
accessorio (come sembrerebbe testimoniare non solo il fatto che Umberto di Romans ne parli a conclusione 
del  suo  De eruditione praedicatorum rubricandolo tra  i  de annexis praedicationis,  oppure la raccolta  di 
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quale il predicatore può appunto indugiare sulla spiegazione di qualche documento liturgico. 
Tuttavia,  prosegue  Tommaso  di  Galles,  essa  gioca,  in  quanto  parte  essenziale  di 
quell’exhortatio32 giudicata invece essenziale a introdurre lo svolgimento della predica dopo 
aver proposto il thema, un ruolo tale da sconsigliare anche chi voglia omettere il prothema di 
rinunciarvi, anche solo recitandola a conclusione della bene augurante invocazione iniziale 
allo Spirito santo:
Quandoque  enim  praedicator,  timens  de  brevitate  temporis  ad  praedicandum,  festinat 
sermonem  inchoare;  et  ideo,  immediate  post  acceptione  thematis,  absque  praemissione 
cujuscumque auctoritatis  vel  processus  alicujus,  facit  exhortationem praedicatum quasi  hoc 
modo: In principio sermonis nostri seu collationis, juxta consuetudinem laudabilem et merito 
approbatam, pro gratia mihi et vobis impetranda, ipsum Auctorem et Datorem omnis gratiae, 
videlicet  Spiritum sanctum, devotissime invocemus dicentes:  Veni  Sancte  Spirtus,  etc.,  vel: 
Matrem gratiae, Virginem gloriosam, devote et humiliter salutemus dicentes: Ave Maria, etc.
Neppure quando la fretta rischia di danneggiare l’efficacia parenentica delle parole con cui il 
predicatore  intende dar  corpo  al  sermone  vero  e  proprio,  ossia  in  casi  in  cui  si  possono 
scorciare o eliminare tutti gli elementi accessori del  sermo modernus,  è lecito omettere la 
preghiera iniziale, che dunque si configura quale elemento essenziale e irrinunciabile della 
moderna predicazione mendicante o, detta altrimenti,  quale strategia proemiale precipua e 
caratteristiche dell’omiletica basso-medievale.33
Quella  che  a  tutta  prima  potrebbe  sembrare  una  suggestione  calzante  per  l’esegesi 
dell’incipit dell’XI del  Purgatorio,  non si  rivela  però,  a  uno sguardo più  ravvicinato,  un 
intertesto del tutto appropriato al tenore dei versi danteschi, fatta salva la comune posizione 
proemiale e, dunque, la medesima funzione di demarcatore dei confini testuali di un’opera o 
di  una  sua  parte  svolta  dalla  preghiera.  Soprattutto  perché  l’orazione  dei  predicatori  si 
configura  piuttosto  quale  pura  e  semplice  invocatio utile,  al  pari  di  quelle  profane  della 
letteratura  epica,34 a  guadagnarsi  il  favore  della  divinità  nell’accingersi  a  una  delicata 
prothemata a  sé  stanti:  cfr.  T.  Käppeli,  Eine  Prothemata-Sammlung  aus  Pariser  Predigten  des  13.  
Jahrhunderts  in  Cod.  Ottobr.  Lat.  505,  in  Miscellanea  Giovanni  Mercati Roma,  Biblioteca  Apostolica 
Vaticana,1946, vol. II,  pp. 414-30), «vere e proprie prediche all’interno della predica» (così C. Delcorno,  
Giordano da Pisa e l’antica predicazione cit., p. 128). Cfr. anche Th.M. Charland, «Artes praedicandi» cit., 
pp. 125-35 e J.B. Schneyer, Die Unterweisung der Gemeinde über die Predigt bei scholastischen Predigern:  
Eine Homiletik aus scholastischen Prothemen, München, Schoningh, 1968, pp. 7-16.
32 Così la chiama, infatti, lo stesso Tommaso di Galles:  «Sciendum est autem quod exhortatio ista fit diversis 
modis [...]».
33 Non si tratta, però, di una prerogativa esclusiva del sermo modernus, dal momento che l’incipit orante non è 
del tutto estraneo neppure ad altri generi, anche poetici, della letteratura medievale: cfr., limitatamente alla 
tradizione dei  cantari, V. Branca,  Il  cantare trecentesco e il  Boccaccio del  «Filostrato» e del  «Teseida», 
Firenze, Sansoni, 1936, pp. 4-5.  Analogamente anche la conclusione del sermone era un luogo privilegiato 
per la recita di una preghiera, anche se, come rileva C. Delcorno, in entrambi i casi non sempre l’orazione 
viene registrata nelle reportationes (cfr. Giordano da Pisa e l’antica predicazione cit., p. 169).
34 Alle  quali,  del  resto,  Dante  sembra  attingere  direttamente  in  diversi  loci del  poema:  cfr.,  almeno,  R. 
Hollander, The invocations of the «Commedia», in Id., Studies in Dante, Ravenna, Longo, 1980, pp. 31-38; 
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operazione verbale e, dunque, rientra nel novero di quelle zone testuali in cui l’acutor prende 
direttamente  la  parola  interrompendo lo  svolgimento,  sia  esso narrativo  o sermocinante,35 
mentre  il  Pater dantesco  non solo  svolge  il  proprio  ruolo  interamente  entro  la  fictio del 
poema,  affidato  com’è  non  alla  voce  di  Dante  autore  ma  a  quella  di  un  gruppo  di  suoi 
personaggi, ma anche, e in questo la terzina che lo conclude non potrebbe essere più chiara, 
colloca la propria ratio nell’ambito di un’intenzionalità bene augurante in senso morale:
Cosí a sé e noi buona ramogna 
quell’ ombre orando, andavan sotto ’l pondo, 
simile a quel che talvolta si sogna, 
disparmente angosciate tutte a tondo 
e lasse su per la prima cornice, 
purgando la caligine del mondo. 
Se di là sempre ben per noi si dice, 
di qua che dire e far per lor si puote 
da quei c’hanno al voler buona radice? 
Ben si de’ loro atar lavar le note 
che portar quinci, sí che, mondi e lievi, 
possano uscire a le stellate ruote. (Purg. XI, 25-36)
Questo, almeno, se si guarda all’oratio del  prothema unicamente come a una preghiera 
recitata, per esprimersi con Umberto di Romans, «predicatore petente […] pro habenda gratia 
in sermone».36
R. D’Alfonso, Il dialogo con Dio nella «Divina Commedia», Bologna, Clueb, 1988, pp. 72-78; G. Ledda, La 
guerra della lingua cit., pp. 30- 55.
35 Svolgendo, quindi, una funzione tutt’altro che ignota al processo di cristianizzazione della tradizione delle 
invocazioni antiche: cfr., tra gli esempi addotti in un’importante studio sui prologhi medievali (G. Strunk,  
Kunst und Glaube in der lateinischen Heiligenlegende zu ihrem Selbverständnis in den Prologen, München, 
Fink, 1970, che tuttavia limita forse eccessivamente l’apporto della tradizione classica nella formazione dei 
prologhi cristiani ivi passati in rassegna, contra le ben note posizioni in merito di E.R. Curtius: Letteratura 
europea  e  Medioevo  latino cit.,  pp.  100-04),  la  Passio  S.  Praeicti:  «Orandus  est  igitur  Deus  pater,  ut 
densissimi pectoris obtundisque sensus nubilia detegat. Orandus est et salvator noster dominus Iesu Christus,  
ut  auram sancti  Spiritus afflare dignetur,  ut  caliginem cordis  abrat,  facultatem accomodet  loquendi» (G. 
Strunk,  Kunst und Glaube cit., p.  81).  Ma cfr.  anche,  specie in ottica italiana e dantesca,  R. Liver,  Die 
Nachwirkung  der  antiken  Sakralsprachen  im  christlichen  Gebet  des  lateinischen  und  italienischen  
Mittelalters. Untersuchungen zu den syntaktischen und stilistischen Formen dichterisch gestalteter Gebete  
von den Anfängen der lateinischen Literatur bis zu Dante, Bern, Francke, 1979.
36 Umberto  di  Romans,  De  eruditione  praedicatorum,  VII,  xlv:  «Aliquando  sufficit  solum  orationem 
praedicatore petente praemittere, sicut in parrochiis in quibus sunt sermones frequenter». Umberto mostra, lo 
si  dica anche in  riferimento a quanto si  diceva  supra,  una  particolare  attenzione per  le  circostanze che 
determinano l’opportunità o meno di inserire un prothema nel sermone e, nel caso, sui diversi discorsi che il 
predicatore  può  qui  svolgere,  tradendo  di  fatto  una  concezione  di  questa  sezione  della  predica 
particolarmente  incline  a  considerarla  come  un  vero  e  proprio  phroemium retorico,  non  solo  perché, 
attraverso  l’oratio,  il  predicatore  può richiedere  soccorso  alla  divinità  per  la  buona  riuscita  del  proprio 
discorso («Item quod semper in fine prothematis devote petantur orationes ab auditoribus pro habenda gratia 
in sermone, exemplo Pauli qui dicit, 2 Thess. 3: Fratres orate pro nobis, ut sermo Dei currat et clarificetur», 
ivi), ma anche perché «auditores reddat attentos et benevolos, et dociles, sicut faciunt auctores in prooemis 
librorum» (ivi). Sugli officia proemiali degli auctores qui invocati da Umberto cfr. H. Lausberg, Handbuch 
der literarischen Rhetorik cit., § 260. Si tenga poi contro che, nell’ars praedicandi, l’attentio e la docilitas 
dell’ascoltatore vanno, di norma, suscitate nel corso dell’introductio piuttosto che del prothema e che si tratta 
di reazioni dell’uditorio alle quali il predicatore deve prestare attenzione durante tutto il sermone: cfr. Ps.-
Bonaventura,  Ars concionandi, III, 8: «Fertur autem [scil. praedicatoris] studium maxime circa tria, scilicet 
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Tuttavia, già la trattazione in materia di Tommaso di Galles lascia trasparire, accanto a 
questa,  almeno anche a un’altra funzione dell’oratio prothematis,  sensibilmente più vicina 
alla  «ramogna»  dantesca,  ossia,  e  sono  parole  dell’esempio  di  prothema proposto  dal 
domenicano, il suo essere recitata «pro gratia mihi et vobis impetranda», con una reciprocità 
che è la medesima che avvince i superbi danteschi, impegnati a pregare «purgando la caligine 
del mondo», e gli uomini in favore dei quali costoro si rivolgono a Dio col Pater, esortati a 
ricambiare il favore: «Se di là sempre ben per noi si dice, / di qua che dire e far per lor si 
puote  /  da  quei  c’hanno  al  voler  buona  radice?».  Sarebbe  senz’altro  suggestivo  porre  in 
relazione un simile parallelismo tra l’incipit del canto dantesco e gli officia dei  prothemata 
omiletici,  soprattutto  tenendo conto  del  fatto  che la  recita  del  Pater da  parte  dei  superbi 
inaugura un canto il cui baricentro va senz’altro rintracciato in quel discorso di Oderisi da 
Gubbio  che,  come  si  è  visto,  mette  a  partito  strutture,  retoriche  e  modelli,  tematici  e 
immaginifici,  analoghi a quelli  raccomandati  in occasioni analoghe proprio a quegli  stessi 
predicatori mendicanti tutt’altro che insensibili alla possibilità di volgere l’esegesi del  Pater 
proprio in un discorso sull’umiltà e sulla superbia, complice l’associazione, comune a tanta 
parte dell’esegesi medievale, tra la sottomissione dell’uomo alla volontà divina efficacemente 
compendiata, nell’oratio, nel tono ottativo del versetto «fiat voluntas tua, sicut in caelo, et in 
terra» e la virtù dell’umiltà.37 «Quae quidem humilitas in hac oratione servatur:  nam vera 
circa  divisiones,  distinctiones  et  dilatationes  sive  progressus.  Sed  in  primo,  scilicet  in  dividendo,  est 
attendenda proprietas, in distinguendo brevitas, in dilatando utilitas; sicut dicit Augustinus in eodem de his 
doctor debet esse sollicitus,  ut  scilicet doceat,  ut delectet,  ut  flectat;  quia docere,  inquit, necessarius est,  
delectare  suavitatis,  sed  flectere  victoriae.  Sic  itaque  plerumque  contingit,  ut,  dum  est  divisio  propria, 
instruat; brevis distinctio delectet; dilatatio vero utilitas flectat». Il riferimento agostiniano è al De doctrina 
christiana, IV, xii, 27. Sul brano pseudo-bonaventuriano cfr. H. Caplan, Classical Rhetoric and the medieval  
Theory of Preaching, in «Classical Philology», XXVIII/2 (1933), ora in Id., Of eloquence cit., pp. 105-34, p. 
120.
37 Anche per altri versi, del resto, appare evidente come, facendo recitare agli stessi peccatori il Pater noster al 
centro metrico dei canti purgatoriali dedicati alla superbia Dante imposti l’intero incipit sull’onda d’urto del 
distonico accostamento dell’inno cristiano all’umiltà e il peccato che nella tassonomia medievale a questa si  
opponeva  direttamente,  la  superbia.  Un  argomento,  sia  detto  per  inciso,  che  permetterebbe  di  guardare 
all’incipit dell’XI  del  Purgatorio non,  come  generalmente  si  fa  (cfr.  infra),  come  a  una  sezione 
sostanzialmente  indipendente  dal  prosieguo del  canto,  quasi  fosse  parte  esornativa  di  quella  tendenza  a  
sfruttare, per esprimersi in termini a suo tempo proposti da G. Di Pino, l’inizio di canto come un momento di  
forte pausa prima della ripresa del filo diegetico e concettuale vero e proprio del poema (Pause e intercanti  
nella «Divina Commedia», Bari, Adriatica, 1982), ma come a un momento sicuramente differente dal punto 
di vista tonale rispetto al resto del canto, così come al finale del canto precedente, ma non del tutto irrelato  
rispetto  al  cuore  narrativo  di  Purgatorio XI.  Sulla  disomogeneità  tonale  degli  incipit  danteschi e,  nella 
fattispecie, sulla distensione che li caratterizzerebbe ha insistito, in particolare, R. Fasani, Gli inizi e i finali di  
canto nella «Divina Commedia»,  in «Studi e problemi di critica testuale», XLIII (1991), pp. 5-47. Sulla 
formazione di  sistemi  di  classificazione in  cui  a ciascun vizio si  contrappone una virtù  cfr.,  almeno, C. 
Casagrande,  S.  Vecchio,  I  sette  vizi  capitali.  Storia dei  peccati  nel  Medioevo,  Torino,  Einaudi,  2000,  in 
particolare le pp. 14-19, superbia, magnanimità e umiltà, e 190-94 sui rapporti tra vizi e virtù. Si tratta, lo si  
osservi seppur di sfuggita, di sistemi classificatori non di rado ispirati proprio dall’esegesi del Padre nostro, 
le cui sette richieste spesso venivano messe in relazione ai sette peccati capitali, alle sette virtù e alle sette  
beatitudini, secondo una logica comune tanto al  De sermone Domini in monte di Agostino quanto al  De 
quinque septenis di Ugo di San Vittore, sino al De virtutibus et vitiis di Alano di Lilla e al Templum Dei di 
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humilitas  est  quando  aliquis  nihil  ex  suis  viribus  praesumit,  sed  totum ex  divina  virtute 
impetrandum expectat»,  annota  infatti  Tommaso  d’Aquino  in  apertura  di  un’expositio  in  
orationem dominicam che altro non è che la rielaborazione trattatistica della sua predicazione 
napoletana.38 
b. Tra esegesi, vocazione liturgica e schemi omiletici.
Non occorre, però, necessariamente interpretare la preghiera iniziale di Purgatorio XI di 
Roberto Grossatesta: cfr. J.Cl. Schmitt, Les images classificatrices, in «Bibliothèque de l’École de Chartres», 
CXLVII (1989), pp. 311-41. A questo tradizionale legame tra le sette  petitiones del  Pater e i sette peccati 
capitali  rimanda  Andrea  Mazzucchi  nell’ipotizzare  che  «questo  non  sarà  un  elemento  trascurabile  per 
motivare l’apertura di tutto il Purgatorio proprio con questa orazione» (Filigrane francescane tra i superbi  
cit., p. 55). Mentre è comune nell’esegesi il rilievo che la recita del Pater da parte dei superbi dell’umilissima 
oratio dominica sia da interpretare in chiave oppositiva rispetto al loro peccato, secondo un assunto comune 
tanto all’esegesi antica quanto alla moderna e ben esemplificato ibidem, solo la di alcuni la considerazione, 
formulata da Fulberto Vivaldi, secondo cui «il primo lampo dell’originalità di Dante fu di accorgersi che la  
preghiera sarebbe stara superbamente bene nel cuore e sulla bocca di quelle anime», che rivendica a Dante 
un’intuizione invero comune alla cultura religiosa medievale (cfr.  «Pater noster» [«Purg.» XI,  1-24],  in 
«L’Alighieri», VIII/1 [1967], pp. 73-80, p. 73).
38 Tommaso d’Aquino, Expositio in orationem dominicam, Proemium. L’umiltà del Pater noster era, del resto, 
uno dei  cinque argomenti addotti  da Tommaso a sostegno del  primato di  questa preghiera nel  repertorio 
liturgico  cristiano  –  «Inter  alias orationes  oratio  dominica  principalior  invenitur.  Habet  enim  quinque 
excellentia, quae in oratione requiruntur. Debet enim esse oratio secura, recta, ordinata, devota et humilis» –, 
in accordo con una lettura dell’oratio votata ad argomentarne l’eccellenza in quella che è giudicata una virtù 
essenziale della preghiera, l’humilitas appunto: «Debet etiam oratio esse humilis, secundum illud Psal. ci, 18: 
respexit  in orationem humilium;  et Luc. XVIII,  et  Pharisaeo et  publicano; et  Iudith IX,  16:  humilium et  
mansuetorum semper tibi placuit deprecatio» (ivi). Che l’expositio sul Pater sia frutto della predicazione di 
Tommaso è l’opinione tanto di P.  Mandonnet, La Carême de Saint Thomas d’Aquin a Naples (1273), in S. 
Tommaso D’Aquino  O.  P.  Miscellanea  storico-artistica,  Roma,  Manuzio,  1924,  pp.  195-212 che  di  J.A. 
Weisheipl, Tommaso D’Aquino. Vita, pensiero, opere (1974), Milano, Jaca book, 1994, p. 401, ma contra cfr. 
J.P.  Torrel,  Tommaso d’Aquino.  L’uomo e  il  teologo,  Casale  Monferrato,  Piemme,  1994,  pp.  93-399.  In 
generale sulla tradizione esegetica del Padre nostro cfr., in particolare,  Expositio in Orationem Dominicam 
iuxa  traditionem  patristicam  et  theologicam, disposita  a  fr.  Iosepho  Calasantio  Vives,  Romae,  Typis 
Artificum a S. Iosepho, 1903 e S. Sabugal,  El «Padre nuestro» en la interprétación catequística antigua y  
moderna, Salamanca, Sigueme, 1982. Nonostante la recita del  Pater da parte dei peccatori danteschi venga 
esplicitamente  ricondotta  non  al  percorso  penitenziale  delle  anime  purganti,  ma  a  quello  dei  peccatori  
mondani («“Quest’ ultima preghiera, segnor caro, / già non si fa per noi, ché non bisogna, / ma per color che 
dietro a noi restaro”. // Cosí a sé e noi buona ramogna / quell’ ombre orando, andavan sotto ’l pondo, / simile  
a  quel  che talvolta  si  sogna,  //  disparmente angosciate tutte  a tondo / e  lasse su per  la prima cornice,  / 
purgando la caligine del mondo», Purg. XI, 22-30), si tenga comunque conto anche della convinzione, ben 
viva tra i confessori tardo-medievali, che proprio il Padre nostro sia la preghiera più appropriata al penitente 
che intenda intraprendere  un percorso di  pentimento  e  conversione:  «Debet  enim,  in  primis,  interrogate 
paenitentem, utrum sciat Pater noster, Credo in Deum et Ave Maria; et si nesciat, instruat eum, vel saltem 
moneat ut addiscat» (Raimondo di Peñafort, Summa de paenitentia, III, 34). Cfr. anche Giovanni di Freiburg, 
Summa confessorum, III, 34, 84: «[...] et si videt eum simplicem vel idiotam doccat eum pater noster et ave 
maria et credo in deum. Si nescit vel moneat ut addiscat».  Il  Pater entra, infatti,  nel vasto complesso di 
norme e precetti che il penitente era invitato a mettere in pratica per mondarsi dai propri peccati: «Ex his 
aliusque praemissis iam facile est intelligere,  quae pro venialibus sit  exhibenda satisfactio. Sufficit  enim 
dominica  oratio  cum  ieunio  aliquo  et  elemosynis  […].  Pro  gravioribus  vero  peccatis  haec  etiam  in 
satisfactione adhibenda sunt, sed multo vehementius atque districtus [...]» (Pietro Lombardo, Sententiae, IV, 
16).  In  quest’ottica  la  preghiera  rientrerebbe  a  pieno  titolo  nel  percorso  di redenzione  dei  peccatori 
purgatoriali,  come  del  resto  anche  altri  elementi  litugici:  cfr.  F.  Zanini, Liturgia  ed  espiazione  nel  
«Purgatorio»: sulle preghiere degli avari e e dei golosi, in «L’Alighieri», L, n.s. 34 (2009), pp. 47-63.
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concerto con il  prosieguo del canto per rafforzare l’ipotesi  di  una filiazione omiletica del 
Pater dei superbi danteschi. A procedere in questo senso, infatti, incoraggia già il fatto che si 
potrebbe guardare alle  “zeppe” che Dante intercala  alla  traduzione in  volgare dei  versetti 
biblici  del  Pater come ad  altrettante,  pur  minime,  amplificazioni  dei  relativi  loci biblici, 
magari avvertiti non solo del fatto che, talvolta, proprio l’Ave e il Pater «potevano sostituire i 
testi delle ore canoniche»39 ai fini di quei predicatori chiamati, tra l’altro, a istruire il proprio 
uditorio sui fondamentali liturgici, oltre che teologici, della dottrina cristiana,40 ma anche della 
possibilità per costoro di richiamarsi a ben precisi versetti liturgici per integrarne il senso con 
brevi e incisive giunte personali – «Sicut in celo et in terra. Fa’, Signore, che sia in cielo 
l’anima mia, come ora sta in terra col corpo legata; sed libera nos a malo […]. E ebbi dire: “O 
Singore, aiutami e campami dallo ʼnferno, el quale per li miei peccati io ò meritato; così per li 
meriti tuoi, Signore, campamene», così, ad esempio, il Bernardino da Siena di un sermone sul 
Come si debba fare l’orazione a Dio –,41 tutt’altro che di rado composte a formare traduzioni 
in prosa e parafrasi in versi, oltre che del Credo e dell’Ave Maria, anche del Pater noster42.
39 C. Delcorno, Maestri di preghiera per la pietà personale e di famiglia cit., p. 136, ma cfr. nel complesso le 
pp. 136-40.
40 Cfr.  Roberto  Grossatesta,  Epistulae,  LII:  «Provideant  etiam  attentius  ecclesiarum rectores  et  sacerdotes 
parochiales, ut pueri parachiarum suarum diligenter doceatur et sciant orationem dominicam, et symbolum, et 
salutationem beatae Virginis [...]»,  ma si tenga presente l’epistola nel complesso dal  momento che tratta 
proprio dell’officium docendi dei sacerdoti e dei predicatori con particolare attenzione al “canone” minimo 
degli argomenti da rendere chiari ai propri fedeli. Cfr. F.W. Oedinger, Über die Bildung der Geistlichen im 
späten Mittelalter, Leiden, Köln, 1953, p. 51 e, anche se concentrato sul solo Credo, J.Cl. Schmitt, Du bon 
usage du  «Credo», in  Faire croire: modalités de la diffusion et de la réception des messages religieux du  
XIIIe au XVe siècle. Table Ronde organisée par l’École Française de Rome, en collaboration avec l’Institut 
d’histoire médiévale de l’Université de Padoue (Rome, 22-23 juin 1979), Rome, École Française de Rome, 
1981, pp. 337-61, specie p. 346 con ampia documentazione tratta dalla letteratura conciliare e sinodale. Cfr.  
anche C. Delcorno,  La predicazione nell’età comunale,  Firenze, Sansoni, 1974, cap. 15 (La predicazione 
domenicana nel Trecento), dove si osserva che «La tradizione dei cicli di prediche sui testi fondamentali della 
preghiera  e  della  liturgia,  raccomandati  fin  dal  secolo precedente  dai  Concilii»  sono  particolarmente 
«familiari ai domenicani».
41 Si tratta della XXI predica della predicazione senese 1425. Per scontate ragioni cronologiche qui e altrove si 
è  ricorso  ad  esempi  tratti  dalle  prediche  di  Bernardino  da  Siena  unicamente  in  quanto  testimonianza 
linguisticamente  e  sintatticamente efficace  di  temi  e  motivi  ben radicati  e  diffusi  anche  nella  tradizione 
omiletica  due  e  trecentesca,  escludendo  quindi  quelli  che  si  configurano  come  i  tratti  più  tipici  della 
predicazione del senese.
42 Cfr., specie per i documenti in lingua d’oïl e d’oc del XII secolo, J.C. Schmitt, Du bon usage du «Credo» cit., 
pp. 349-51, dove, tra l’altro, si osserva che «[...] l’obligation faite au clercs d’expliquer en langue vulgaire le 
sens des trois prières à leurs ouailles était constamment et partout réitérer, les textes ne précisent pas en 
quelle langue ces prières devaient être récitées» (p. 349), a riconferma del fatto che spesso simili operazioni 
erano compiute in lingua volgare. Sul passaggio, in simili contesti, dalla centralità della terna Credo, Pater e 
Ave Maria a quella del salterio cfr. in particolare N. Beriou, La prédication au béguinage de Paris pendant  
l’année liturgique 1272-1273, in «Recherches augustiniennes», XIII (1978), pp. 105-229, specie p. 181, n. 
232. Mentre su tali parafrasi cfr. C. Chabaneau, Paraphrase des litanies en vers provençaux, in «Revue des 
langues romanes», XXIX (1886), pp. 209-55, pp. 243-46 e, per le loro ricadute letterarie, E.R. Labande, Le 
credo épique, à propos des prières dans les chansons de geste, in  Recueils de travaux offert à M. Clovis  
Brunel, membre de l’Institut, directeur honoraire de l’Ecole des chartes, Paris, Société de l’Ecole des chartes, 
1955, pp. 68-80, nonché, da una differente specola, L. Banfi, Studi sulla letteratura religiosa dal secolo XIII  
al  XV,  Pisa,  Giardini,  1992.  Più  in  generale  però  sul  Credo come  tópos letterario  tra  Medioevo  e 
Rinascimento cfr. P. Orvieto, Pulci medievale. Studio sulla poesia volgare fiorentina del Quattrocento, Roma, 
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Le filigrane  della  letteratura  religiosa  traspaiono  infatti  con evidente  chiarezza  dietro 
all’incipit di Purgatorio XI qualora si tenga conto proprio di simili spiegazioni interlineari a 
uso devoto e parenetico, tutt’altro che ignote alla cultura duecentesca. Già Ernesto Parodi, 
d’altronde,  abbozzando  un’ipotesi  di  commento  al  Pater dei  superbi  rilevava  come, 
parafrasandolo  con  brevi  giunte  di  commento,  Dante  «non  fece  che  seguire  il  gusto  del 
tempo», assecondando «una specie di genere letterario di moda, tra dottrinale e retorico» ben 
esemplificato, a detta dello studioso, da una sezione dello Stimulus amoris allora attribuito a 
Bonaventura da Bagnoregio dedicata appunto a una meditazione sulla preghiera di Cristo:43 
Pater noster qui es in coelis, sanctificetur nomen tuum. O quam bene sequitur, quam bene 
continuatur, praelegantissime ordinatur petitio ad praedicta, scilicet sanctificetur nome tuum, ad 
Pater  noster,  qui  es  in  coelis,  quasi  filialis  devotio,  coelestis  contemplatio  totum animum 
reverentis filii converitit in Patrem coelestem, ut clamet, et dicat:  Sanctificetur nomen tuum; 
quasi  dicat:  […].  Adveniat  regnum  tuum,  ut  mea  vis  irascibilis  tua  potentia  roborata  ad 
arduitatem regni tui conscendat. […].44
Di là dal fatto che ora, con maggiore prudenza, si tenda ad attribuire la redazione maior dello 
Stimulus, amplificazione della versione minor di Giacomo da Milano, quando non a un non 
meglio precisato pseudo-Bonaventura talvolta  identificato in  Bernardo di  Chiaravalle  o  in 
Ugo di Balma, allo stesso Giacomo da Milano,45 importa piuttosto osservare non solo come 
Parodi  abbia  colto  nel  segno  adducendo  l’ampio  commento  interlineare  al  Padre  nostro 
inserito,  assieme a un’analoga esposizione dell’Ave Maria,46 nel  III  libro dello  Stimulus a 
riscontro  dei  versi  danteschi,  ma  anche  come  attraverso  questa  via  sia  possibile  meglio 
circoscrivere gli  ipotesti  delle  terzine  messe in  bocca ai  superbi,  soprattutto  alla  luce del  
riferimento,  offerto da Andrea Mazzucchi a integrazione delle note di Parodi,  all’anonima 
sequenza “Pater noster” a Deo me confeso tradita in un memoriale bolognese del 1273, alla 
lauda  iacoponica  En sette  modi,  co’ a  mme pare47 e,  soprattutto,  all’Expositio  in  «Pater  
noster» di  Francesco  d’Assisi.  Si  tratta,  infatti,  di  componimenti  che  si  sviluppano 
Salerno, 1978, pp. 196-203.
43 Cfr., anche per le citazioni, E.G. Parodi, Note per un commento alla «Divina Commedia» (1916), in Lingua e 
letteratura. Studi di teoria linguistica e di storia dell’italiano antico,  a cura di G. Folena, Venezia,  Neri 
Pozza, 1957, vol. II, pp. 329-98, pp. 372-73.
44 Stimulus amoris, III, xvii.
45 Cfr., per Giacomo da Milano e per la questione attributiva e redazionale dell’opera,  accanto all’edizione  
Quaracchi dello Stimulus minor in Bibliotheca Franciscana ascetica Medii Aevi, IV, Ad Claras Aquas 1905, 
pp. 1-132 e alla relativa voce del Dizionario biografico degli italiani, curata da S. Mostaccio (Roma, Istituto 
dell’Enciclopedia Italiana, 2000, pp. 221-23), da ultimo F. Eisermann, «Stimulus amoris». Inhalt, lateinische 
Überlieferung deutsche Übersetzungen, Rezeption, Münchener Texte und Untersuchungen, Tübingen, Max 
Niemeyer, 2001.
46 Tradizionale era, d’altronde, l’amplificatio esegetica anche di questa preghiera, per cui cfr., almeno, i testi  
raccolti  in  Analecta  hymnica  Medii  aevi,  herausgegeben  von  G.M.  Dreves,  vol.  XXX (Pia  dictamina), 
Leipzig, Fuess Verlag, 1988, pp. 190-283.
47 Cfr. A. Mazzucchi, Filigrane francescane tra i superbi cit., p. 53.
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interamente amplificando ciascun versetto, talvolta addirittura ciascun membro lessicale del 
versetto, con una breve spiegazione di carattere dottrinale o parenetico, assecondando, pur 
nella  difformità  degli  esiti,  un medesimo schema compositivo.  Identica,  infatti,  sembra la 
logica  che  soggiace  tanto  ai  toni  più  marcatamente  espositivi  e  didattici  dell’amplificatio 
prosastica dell’oratio dominica nello Stimulus amoris e di quella, questa volta poetica, della 
lauda iacoponica:
En sette modi, co’ a mme pare, 
destent’è orazïone; 
como Cristo la ensegnòne, 
en paternostro sta notata. 
La prima orazïone, 
che a dDeo l’omo dega fare, 
che lo nome suo ch’è santo 
en nui deia santificare; 
cristiani ne fa ʼnvocare 
(en Cristo simo batizzati), 
che siamo purificati 
co la vita emmaculata
[…].48
 
Un incipit che lascia sin da subito trasparire «una forte vocazione didattica» e che prelude a 
una ballata  il  cui  sviluppo,  pur  largamente debitore della  «ricca tradizione della  parafrasi 
evangeliche ad uso didattico», «s’assimila profondamente alla struttura del sermo modernus», 
così,  verrebbe  da  aggiungere,49 come  quello  dell’expositio,  dai  toni  più  parenetici  che 
didattici, di Francesco:
O sanctissime Pater noster, creator, redemptor, consolator et salvator noster. Qui es in caelis, 
in angelis et in sanctis; illuminans eos ad cognitionem, quia tu, Domine, lux es; inflammans ad 
amorem, quia tu Domine, amor es; inhabitans et implens eos ad beatitudinem, quia tu, Domine, 
summum bonum es,  aeternum,  a  quo omne  bonum,  sino  quo  nullum bonum.  Santificetur  
nomen tuum, clarificetur in nobis notitia tua, ut cognoscamus  quae sit latitudo  beneficiorum 
48 Iacopone  da  Todi,  En  sette  modi,  co’ a  mme  pare,  vv.  1-12.  Sui  modelli  di  questa  lauda  rimangono 
fondamentali le indicazioni di Franca Ageno nell’apparato di note alla sua edizione del testo (Firenze, Le 
Monnier, 1953, ad loc.), da integrare ora con quelle di Matteo Leonardi (Firenze, Olschki, 2010, p. 46 per le 
citazioni a testo), propenso a ricondurre la forte propensione didattica del testo iacoponico ai modi e agli  
schemi propri della retorica del sermo modernus.
49 Non si  intende,  ed è bene chiarirlo  sin da subito,  appiattire  l’invero vasta fenomenologia delle orazioni 
parafrasate tardo-medievali a una facile, in quanto generica, marca predicatorio-omiletica, né tanto meno,  
ascrivere indiscriminatamente alle strutture logiche e argomentative del  sermo modernus tutte i documenti 
qui presentati, quanto piuttosto riconoscere su di un piano più generale la loro filiazione da un ben preciso  
orizzonte ritagliato all’apostolato mendicante nella più ampia accezione del termine anche a questa tipologia 
di  testi,  che tuttavia attende ancora un’indagine sistematica ed esaustiva,  solo alla  luce della  quale sarà  
possibile vagliare le  diverse declinazioni della  forma mentis omiletica tardo-medievale che ciascun testo 
tradisce e documenta. In altre parole, occorre scorrere questa breve rassegna ben consapevoli del fatto che gli  
intenti, il pubblico e, almeno in parte, gli strumenti retorici impiegati in ciascun testo tradiscono una notevole  
difformità e richiederebbero un’indagine a sé. Alla quale saranno necessarie, innanzi tutto, le osservazioni di  
C.  Ciociola,  Un’antica lauda bergamasca (per  la storia del  serventese),  in  «Studi di filologia italiana», 
XXXVII (1979), pp. 33-87, specie per gli ulteriori documenti che arreca a pp. 49-50 (il testo  Ave Maria,  
regina superna del Landau 143 ivi trascritta).
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tuorum, longitudo promissiorum tuorum, sublimitas maiestatis et profundum iudiciorum. […].50
e quello degli anonimi distici dei Memoriali:
Pater noster, a Deo me confeso, 
mia colpa, d’one pecà che ò comesso. 
Qui es in celis Tu me l perdona 
per pietade, ch’e’ son flagele persona. 
Santificetur lo To biato regno 
mi bone overe o ffe’, ss’ alchuna tegno. 
Nomen tuum mi guardi e me conducha 
chon li santi guagnelisti Matheo e Lucha. 
Adveniat in me Tua vos «venite»;
dal’ altra me defendi, che dirà «ite».
Regnum tuum a mi conserva, Patre, 
ch’ e’ i ʼntri con li mei tuti e con la mia matre.
Fiat voluntas tüa, Segnor meo,
taleché ’l to Paradiso digno sia meo.
Sicud in cello avese vita eterna 
con tute bone aneme ch’El governa.
[…].51 
Si tratta, nel complesso, di componimenti che, di là da particolari divergenze di ordine 
esegetico  e  semantico,  tradiscono  le  fila  di  una  medesima  tradizione  innografica,  votata, 
piuttosto  che  a  tradurre  in  forme nuove  il  Pater  noster,52 a  trarre  dall’amplificazione  dei 
singoli membri della preghiera evangelica sia una versione  cum glossa della medesima (un 
intento didattico che sembra quello tanto della lauda iacoponica quanto del brano pseudo-
bonaventuriano),  sia una nuova, ed inedita,  oratio profondamente differente dall’originale, 
ancorché ad essa ispirata, come nel caso, invece, dell’oratio francescana e del componimento 
dei  Memoriali.53 Tuttavia,  di  là  dalle  difformità  degli  esiti,  già  lo  stesso  affermarsi  nella 
50 Francesco d’Assisi, Expositio in «Pater noster», 1-3. Sull’expositio, sulla quale ha gravato a lungo il sospetto 
di apocrifia in ragione della sua scarsa originalità rispetto alla tradizione innografica medievale, cfr., almeno, 
E. Franceschini, Note sull’«Ufficio della Passione del Signore», in Id., Nel segno di Francesco, a cura di F. 
Casolini e G. Giamba, Assisi, Santa Maria degli Angeli, 1988, pp. 147-63; K. Esser, Die «Opuscola» des hl.  
Franziskus von Assisi. Neue textkritische Edition, Grottaferrata, Quaracchi, 1989, pp. 285 sgg.; P. Messa, Le 
fonti patristiche negli scritti di Francesco d’Assisi, Assisi, Santa Maria degli Angeli, 1999, pp. 303-30; C. 
Paolazzi, Lettura degli «Scritti» di Francesco d’Assisi, Assisi, Biblioteca francescana, 2002 ed E. Fumagalli, 
San Francesco, il cantico, il «Pater noster», Milano, Jaka Book, 2002.
51 “Pater noster”, a Deo me confeso, vv. 1- 16. Del testo si ha anche, sempre nell’Archivio di Stato di Bologna, 
una  versione  più  breve  di  soli  sette  versi,  limitata  all’amplificatio poetica  dell’incipit del  Pater sino al 
versetto «adveniat regnum tuum» e una, tradita invece dal codice Saibante (Berlin, Deutsche Staatsbibliotek, 
Hamilton 390), più vicina alla versione citata a testo. Per le diverse redazioni del componimento cfr.  Rime 
due e trecentesche tratte dall’Archivio di Stato di Bologna, edizione critica a cura di S. Orlando, Bologna, 
Commissione per i Testi di Lingua, 2005, pp. 4-5 e, per la versione del codice Saibante, Concordanze della 
lingua poetica italiana delle origini, a cura di S. d’Arco Avalle, Milano-Napoli, Ricciardi, 1992, vol. I, B, 01.
52 In generale per le versioni romanze del Pater cfr., anche se privo di cenni alle versioni sinora considerate, S. 
Heinimann, «Oratio dominica romanice». Das Vaterunser in den romanischen Sprachen von den Anfängen  
bis ins 16. Jahrhundert, Tübingen, Max Niemeyer Verlag, 1988, in particolare le pp. 1-21 e 123-53. Quando 
non diversamente segnalato, le citazioni fatte nelle pagine seguenti si intendono tolte da quest’antologia.
53 Sulla centralità dell’amplificatio tra le risorse retoriche fondamentali della poesia medievale ha scritto pagine 
importanti P. Zumthor,  Semiologia e poetica medievale (1972), Milano, Feltrinelli, 1973, p. 52, ribadendo, 
del resto, un primato sin dalla riflessione in merito degli autori medievali di artes: cfr., almeno, E. Faral, Les 
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letteratura religiosa tardo-medievale, accanto ai più scontati documenti prosastici, di versioni 
amplificate  del  Pater sviluppate  nelle  forme regolate  della  poesia  sembrerebbe offrire  un 
solido appiglio a chi volesse argomentarne la rilevanza in ottica dantesca, specie alla luce di 
talune convergenze strutturali nella scansione dei versi, come nel caso, per non addurre che un 
ultimo esempio, del Pater disposto di provenienza duecentesca e lombarda edito a suo tempo 
dal Rho, in cui, come sarà nella maggior parte dei versi danteschi, a un verso di traduzione di 
un intero versetto biblico ne seguono altri a originale integrazione della preghiera:
Pater noster qui es in coelo 
o padre meyo che in cello stay
perdona a mi tapino che falay 




Tutt’al  più che simili  documenti,  lungi dall’arroccarsi  nell’isolato limbo delle stravaganze 
letterarie,  si costituiscano il culmine due e trecentesco di una peculiare declinazione della 
letteratura liturgica medievale.55
Se l’uso di tradurre l’oratio dominica rimonta in un certo senso sin alle origini della 
bibliologia medievale,  affondando le proprie  radici  nelle diverse traduzioni in latino della 
Bibbia a cominciare dalla stessa  Vulgata di san Girolamo, altrettanto antico sembra essere 
l’uso di interpolare la versione letterale della preghiera con inserti di varia natura. Ben presto, 
infatti,  alla ricca tradizione di commenti  continui ed estesi al  Pater noster  sul modello di 
quelli approntati dal Tertulliano del  De oratione e dall’Agostino del secondo libro del  De 
sermone  domini  in  monte,  si  affianca  una  altrettanto  ricca  trafila  di  brevi  componimenti 
esegetici in cui al testo biblico vengono affiancate solo poche ma efficaci note di commento o 
di esortazione morale, fioriti probabilmente sull’onda della convinzione che la ricca brevitas 
dell’oratio dominica, e in particolare il suo carattere summativo dei fondamenti evangelici 
della  dottrina cristiana,  faccia  della  preghiera insegnata da Cristo agli  uomini  un efficace 
Arts poétiques cit., pp. 61-84.
54 In E. Rho, Testi in volgare lombardo del Trecento, in «Archivio storico lombardo», n.s. II (1937), pp. 67-118, 
pp. 116-18.
55 Sulla  varia  funzione  che  simili  versioni  poetiche,  congiuntamente  alla  contigua  tradizione  dei  Salmi 
penitenziali, possono rivestire nell’universo devozionale tardo-medievale e moderno cfr., oltre ai riferimenti 
omiletici di cui supra, almeno anche A. Quondam, La letteratura in tipografia, in Letteratura italiana, diretta 
da A. Asor Rosa, II (Produzione e consumo), Torino, Einaudi, 1983, pp. 555-686, pp. 594-95; 600-03 e R. 
Rusconi, Pratica culturale ed istruzione religiosa nelle confraternite italiane del tardo medio evo: “libri da  
compagnia” e “libri di pietà”, in Le mouvement confraternel au Moyen Âge: France, Italie, Suisse. Actes de 
la Table ronde organisée par l’Université de Lausanne avec le concours de l’École Française de Rome et de 
l’Unité associée 1011 du CNRS L’institution ecclésiale à la fin du Moyen Âge (Lausanne 9-11 mai 1985),  
Genève, Droz, 1987, pp. 133-53, pp. 137-40.
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«breviarium totius Evangelii»56 e, dunque, un testo da non interpolare troppo distesamente per 
non infrangere quell’incisività parenetica su cui si fonda la sua efficacia liturgica. Si sviluppa 
così, in seno alla tradizione medievale del Pater noster, una cospicua serie di brevi aggiunte al 
testo biblico che, pur nella loro varia natura, mirano a spiegarne, specificandolo in riferimento 
a una situazione concreta, il senso, oppure a esplicitare il moto ottativo che la sua recitazione 
stimola nell’animo del fedele, a dar corpo a una consuetudine a tal punto codificata che lo 
stesso  Missale plenum aggiunge due versetti al testo della  Vulgata il tono causale dei quali 
sembra mirare proprio a voler rendere ragione, esplicitandoli, della correttezza teologica dei 
fondamenti  dottrinali  dell’oratio:  «Quia  tuum est  regnum et  potentia  et  gloria  in  secula 
seculorum».
Si è però qui di  fronte a una sorta di grado zero di questo genere di aggiunte,  in cui 
l’amplificatio viene a coincidere con l’aggiunta finale di una breve zeppa esplicativa che, 
piuttosto  che  interagire  con  il  dettato  evangelico,  ne  completa  il  significato  teologico 
esplicitandone la ratio.
Non sempre, però, l’amplificazione poetica dell’oratio dominica si esaurisce entro simili 
limiti, ma altrettanto spesso assume sia una minore secchezza espositiva sia un maggior grado 
di interazione con il testo della preghiera, traducendosi di fatto in una vasta molteplicità di  
forme  nuove,  nel  complesso  però  riconducibili,  pur  con  qualche  approssimazione,  a  due 
schemi  fondamentali.  Se,  da  un  lato,  l’integrazione  sembra  funzionale  a  fornire  quasi 
un’esegesi interlineare del testo di partenza, dall’altro l’amplificazione può anche dar luogo a 
un’inedita preghiera tracciata sulla falsariga del Padre nostro. Pur facendo leva sul medesimo 
esercizio  retorico,  sensibilmente  diversa  sembra  infatti  essere  la  sensibilità  squisitamente 
didattica che porta il domenicano Laurent de Bois a chiosare tutta l’oratio evangelica nella 
sua  fortunatissima  Somme le  roi interpolando a  ciascun versetto  un’ampia  spiegazione  in 
prosa del suo significato spirituale:
Ainsi commence le Paternostre: Peres nostres qui es es ciex. […] santificetur nomen tuum 
[…] c’est que ses nons soit saintefiez et confermez en nous […] Adveniat tegnum tuum. […] 
ou nous que li regnes Dieu veigne en nous et soit dedenz nous […].57
56 Tertulliano, De oratione, I.
57 Si  tratta  di  un’opera  che  godette  di  largo  successo  anche  in  Italia,  complici  i  numerosi  adattamenti  e  
volgarizzamenti,  tra  cui  quello,  a  sua  volta  fortunatissimo,  di  Zucchero  Bencivenni  (per  cui  cfr.  S. 
Heinimann, «Oratio dominica romanice» cit., pp. 142-45) e quel siciliano Libru di li vitii et di li virtuti edito 
anni  fa  da  Francesco  Bruni  (Palermo,  Centro  di  Studi  Linguistici  e  Filologici  Siciliani,  1973).  Per  la 
circolazione italiana della  Somme le roi cfr., in particolare G. Citton,  Immagine e testo: le miniature della  
«Somme le Roi» e la loro tradizione italiana, «Cultura neolatina», LIV (1994), pp. 263-302, mentre più in 
generale  su  queste  forme  cfr.  anche  C.  Segre,  Le  forme  e  le  tradizioni  didattiche,  in  Grundriss  der  
romanischen  Literaturen  des  Mittelalters,  herausgegeben  von  H.R.  Jauss  und  E.  Köhler.  vol.  VI/1,  La 
littérature  didactique,  allégorique  et  satirique,  directeur H.R.  Jauss,  Heidelberg,  C.  Winter, 
Universitätsverlag, 1968, pp.70 sgg.
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da quella ben altrimenti inventiva dell’estensore del Salterio di Longchamp, impegnato a fare 
l’eco all’assunto dottrinale dei singoli  versetti  del  Pater noster nel  comporne di nuovi da 
inframmezzare a quelli evangelici:
O tu li nostres Peres qui es es cieuls, li tuens nons soit seintefiez. Fermement et seintement 
soit tes nons aourez en terre. Li tuens regnes aviegne. Ta seinte pooez soit essauciee en terre. La 
teue volentez soit fete en terre ausi come hu ciel. Li ange font ta volonté ou ciel et ausi la facent 
les genz en terre. […].
 
Due prospettive, una eminentemente esegetica e una di natura più propriamente devozionale, 
che,  se  da un lato  contribuiscono a definire  la  duplice  sensibilità  che  a  seconda dei  casi 
definisce l’intentio di simili amplificazioni medievali del Padre nostro, dall’alto in taluni casi 
concorrono alla costruzione di un medesimo testo, le cui aggiunte al Pater assumono talvolta 
il carattere di vere e proprie chiose teologiche, talaltra quello di amplificazioni devote del 
medesimo assunto meditativo della preghiera evangelica. È il caso, ad esempio, della parafrasi 
dell’oratio dominica inserita dal domenicano sassone Ludolfo il  Certosino nell’importante 
Vita Christi, equamente divisa tra l’esigenza di definire l’ortodossa interpretazione di taluni 
versetti  dell’originale evangelico – «Panem nostrum quottidianum da nobis hodie,  scilicet 
doctrinalem, penitentialem, virtualem», oppure «Et ne nos inducas in temptationem mundi, 
carnis, demonis» – e di prolungare il senso delle parole di Cristo sia adattandolo alla concreta 
situazione dell’uomo sulla terra – «Fiat voluntas tua sicut in celo et in terra, ut omnia que 
odis,  odiamus,  que  diligis,  diligamus,  que  tibi  placent,  impleamus»  –  sia  rimarcandone 
ulteriormente l’assunto in riferimento a precise coordinate teologiche: «Pater noster, excelsus 
in creatione, suavis in amore, dives in hereditate, […], sanctificetur nomen tuum, ut nobis sit 
mel in ore, cithara in aure, devotio in corde».
Ed è proprio la  struttura poetica che da questo schema necessariamente discende che 
sembra  trasparire  nella  controluce  del  Padre  nostro dei  superbi  danteschi  e  alla  quale 
occorrerà guardare,  a integrazione tanto delle cursorie osservazioni di Parodi quanto della 
fugace attenzione contenutistica a simili documenti dimostrata da Mazzucchi,58 per meglio 
58 Il  quale concentra la propria attenzione su talune convergenze contenutistiche tra  le  terzine dantesche e 
l’expositio di  Francesco,  senza  però  accomunare  quest’ultimo  documento alle,  pur  ricordate,  prove  di 
Iacopone e dell’anonimo dei Memoriali –  «[...] e anche Francesco d’Assisi, nella sua  Expositio in “Pater  
noster”, commenta il comma evangelico in questione, chiarendo che il regno invocato può essere instaurato 
solo con l’aiuto della grazia», annota infatti a margine dei vv. 7-9 dell’XI del  Purgatorio –, negando anzi 
recisamente i debiti contratti  dal testo dantesco con la tradizione delle perifrasi dell’oratio dominica:  «Il 
confronto  con  questi  e  altri  analoghi  testi  consente  però  solo di  riconoscere,  nelle  terzine  dantesche,  la 
permanenza di moduli e schemi compositivi consolidati, ma anche, inevitabilmente, di misurarne la abissale 
distanza  formale  e  il  maggiore  impegno  ideologico,  incomparabili  con  la  gravità  estetica  e  la  brutale 
semplificazione  tematica  di  opere affini.  Nei  primi  21 versi  di  Purg. XI,  infatti,  il  rimaneggiamento,  le 
integrazioni e le attualizzazioni della preghiera evangelica sono realizzati, evitando i più consueti e scontati 
procedimenti  retorici  dell’amplificatio,  quali  il  cumulo e la  dittologia sinonimica,  e  privilegiando invece 
inserti lessicali e glosse di tipo esegetico, spesso in linea con la più impegnata tradizione ermeneutica sul  
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calarne le ragioni in riferimento a una ben precisa tradizione letteraria medievale. D’altronde, 
che l’apertura dell’XI del  Purgatiorio debba essere letta nel solco di questa sorta di genere 
della letteratura religiosa medievale appare evidente anche,  e converso,  alla luce di alcuni 
riscontri post-danteschi. Non sembra infatti un caso che all’origine della storiografia letteraria 
italiana  moderna  stia,  anche  se  non  unanimemente  accolta,  la  constatazione  secondo  cui 
proprio a Dante andrebbe revocato il titolo di iniziatore, almeno in area italiana, di una ricca 
tradizione di preghiere disposte, formulata però non sulla base del  Pater dei superbi, ma di 
quella sorta di parafrasi in volgare dei fondamenti liturgici e teologici della dottrina cristiana 
noti sotto l’etichetta di Credo di Dante, o meglio, dal suo primo verso, Io scrissi già d’amor  
più volte rime.59 Vi figura, tra l’altro, anche una parafrasi del  Padre nostro analoga a quella 
pronunciata dai superbi nel Purgatorio:
O padre nostro, che nel cielo stai,
santificato sia sempre il tuo nome,
e laude e grazia di ciò che fai;
avenga il Regno tuo, siccome pone 
questa orazion: tua volontà si faccia
Pater noster» (Filigrane francescane tra i superbi cit., pp. 53-54).
59 Il  cosiddetto  Credo  di  Dante figura,  assieme  ad  altre  rime  spirituali,  in  un’edizione  dantesca  del  1752 
annotata da Francesco Saverio Quadrio (I sette salmi penitenziali trasportati alla volgar poesia da Dante  
Alighieri ed altre sue rime spirituali illustrate con annotazioni dell’abate Francesco Saverio Quadrio ,  in 
Milano, nella stamperia della Biblioteca Ambrosiana appresso Giuseppe Marelli), che lo accoglie tra le opere 
di Dante sulla scorta di una cospicua, ancorché non unanime tradizione manoscritta e a stampa, inaugurando  
una tendenza a continuare anche in epoca moderna ad ascrivere a Dante, o comunque a pubblicare assieme 
alle opere sicuramente dantesche, simili documenti, protratta poi sino a ’900 inoltrato. Esso, infatti, figura  
ascritto a Dante, attraverso l’edizione Passerini delle opere minori dantesche (Firenze, Sansoni, 1912, vol. 
VII),  sin  nelle  Rime edite  da  Ceriello  nel  ’52  (Milano,  Rizzoli).  Si  tratta,  nello  specifico,  di  un 
volgarizzamento dei sette salmi penitenziali e di un ristretto manipolo di componimenti devoti votati alla 
parafrasi  di  taluni documenti  liturgici  e morali  di ispirazione evangelica,  ossia il  Credo,  i  sacramenti,  il 
decalogo, il Pater noster e l’Ave Maria, che già nel poderoso cantiere di Della storia e ragione d’ogni poesia 
lo stesso Quadrio non esitava ad ascrivere al  corpus dantesco sulla scorta, oltre che di una solida trafila di 
testimoni manoscritti  e a stampa, dell’opinione in merito del Crescimbeni, il  quale arrivava, nelle pagine  
dell’Istoria della volgar poesia, a riconoscere a Dante non solo un ruolo di primo piano nell’evoluzione del 
genere letterario, a suo dire ricchissimo, delle parafrasi volgari di testi sacri, ma addirittura quello di suo 
iniziatore in area italiana: «Queste parafrasi [scil. di testi sacri] sono state in uso in tutti i secoli della volgar 
poesia; e la loro invenzione dee per avventura ascriversi a Dante, del quale, oltre al Pater nostro, e ad altre 
orazioni della Chiesa, che egli così tradusse in versi toscani, e sono stampate, abbiam veduto il Magnificat,  
ed i Sette salmi penitenziali tradotti altresì in questa guisa, in u bellissimo codice a penna in cartapecora nella 
Vaticana,  tra i  manoscritti  del  Duca d’Urbino,  in cui  si  legge anche notato,  che Dante per isgannare un 
lombardo maestro di Teologia, che il  riputava eretico, imprese a fare queste operette» (Venezia,  Lorenzo 
Basegio,  1731, vol.  I,  p. 402). Sulla questione cfr.,  da ultimo, L. Danzi,  «Tuttoché licenziosissimo...». Il  
Quadrio e Dante, in  La figura e l’opera di Francesco Saverio Quadrio (1695-1756), a cura di C. Berra, 
Ponte  in  Valtellina,  Biblioteca  Comunale  «Libero  Della  Briotta» 2010,  pp.  261-94,  pp.  275-77  e  le 
osservazioni raccolte supra. Risulta, però, oggi indubitabile l’impossibilità di attribuire a Dante simili opere:  
cfr., almeno, la voce  Sette salmi penitenziali e quella  Credo, entrambe di M. Aurigemma, in  Enciclopedia 
Dantesca, Roma, Istituto dell’Enciclopedia Italiana, 1970-78, rispettivamente, V, p. 203 e II, 255-56 e, da 
ultimo,  S.F. Di Zenzo,  Studio critico sull’attribuzione a Dante Alighieri di un antico volgarizzamento dei  
«Sette  salmi  penitenziali»,  Napoli,  Laurenziana,  1984.  Sulla  fortuna  editoriale  di  quest’opera  e  sulla 
conseguente creazione di una vulgata incline a considerare tanto i  Salmi quanto il  Credo danteschi cfr., in 
particolare, i materiali raccolti in Dante Alighieri, Rime, a cura di D. De Robertis, Firenze, Le Lettere, 2002 e 
la disamina della questione in L. Danzi, «Tuttoché licenziosissimo...» cit., pp. 275-77.
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siccome in Cielo, in Terra, in unione.
Padre, dà oggi a noi pane, e ti piaccia
che ne perdoni li peccati nostri;
né cosa noi facciam che ti dispiaccia.
E che noi perdoniam, tu ti dimostri
esempio a noi per la tua gran virtute;
acciò dal rio nimico ognum si schiostri.
Divino Padre, pien d’ogni salute,
ancor ci guarda dalla tentazione
dell’infernal nimico, e sue ferute;
sì che a te facciamo orazione,
che meritiam tua grazia, e ʼl Regno vostro
a posseder vegniam con divozione.
Preghiamti, Re di gloria e Signor nostro,
che tu ci guardi da dolore; e fitto
la mente abbiamo in te col volto prostro.60
Ciò che va sin da subito osservato è che, se non fosse intervenuta la lunga consuetudine di  
attribuire a Dante un simile componimento, basterebbe una veloce scorsa al tessuto linguistico 
e alla struttura metrica a permettere di apparentare i versi dell’anonimo a quelli del Pater dei 
superbi purgatoriali e, dunque, a sospettarne la paternità dantesca.61 La palmare evidenza del 
60 Si cita dai vv. 211-31 del Credo di Dante. Dalla citazione si espungono i vv. 232-40 del Credo, ascritti alla 
sezione del testo dedicata al Pater nella paragrafatura tradizionale (riproposta sin nell’edizione Ceriello delle 
Rime di Dante [Milano, Rizzoli, 1952], la più recente tra quelle a pubblicare anche queste rime spirituali), in 
considerazione del fatto che, introducendo il tema della lode a Maria («La Vergin benedetta po’ a diritto / 
laudiamo e benediamo [...]»),  sembrano piuttosto far sistema con il volgarizzamento dell’Ave Maria che 
chiude  il  Credo (vv.  241-50).  A questo testo  pseudo-dantesco  accennava,  anche  se  da  una  prospettiva 
sostanzialmente diversa da quella che qui interessa, anche Pier Angelo Perotti: Il «Pater noster» dantesco, in 
«L’Alighieri»,  XXXIII/1  (1992),  pp.  30-42,  pp.  39-42.  In  particolare  a  Perotti  preme  condurre  una 
comparazione tra questo documento e l’incipit di Purgatorio XI tesa a dimostrare l’incommensurabilità dei 
versi danteschi rispetto a quelli anonimi, osservando come l’evidente calco dantesco del primo verso sia «il  
solo momento di somiglianza tra le due versioni della preghiera; per il resto il Padrenostro dell’anonimo si 
differenzia sostanzialmente dall’orazione del  Purgatorio  […] non solo perché il primo, limitatamente alla 
prima parte, è in genere più rispondente al testo evangelico, mentre la seconda ha più sapore di parafrasi, ma 
soprattutto per la diversa impostazione teologica, per la differente struttura, e per la difformità abissale di 
carattere poetico ed estetico che distingue i brani» (p. 40).
61 Pier Angelo Perotti, invece, si limita a rilevare come tanto il  Pater dei superbi purgatoriali quanto quello 
dell’anonimo si svolgano entro una struttura simmetrica che ricalca nelle forme della poesia volgare una  
presunta simmetria dell’originale evangelico:  Il«Pater noster» dantesco cit., pp. 32-33; 40-41. Va tuttavia 
ricordato che si  tratta  di  dantismi non del  tutto  neutri  qualora si  accolga l’opinione,  oggi  prevalente,  di  
un’attribuibilità del  Credo di Dante al ferrarese Antonio Beccari (al quale lo attribuisce anche parte della 
tradizione manoscritta) che lo avrebbe composto per enunciarvi «come per bocca del poeta le verità della 
fede cristiana» (L. Bellucci, Beccari Antonio, in Enciclopedia Dantesca cit., I, pp. 552-53): «[...] si è indotti a 
credere che questi  componimenti  siano stati  scritti  non da Dante ma per  Dante  e  che  più precisamente 
derivino da un movimento di viva ammirazione per Dante e contemporaneamente dalla precisa volontà di 
difendere la sua ortodossia messa in dubbio» (M. Aurigemma,  Credo cit.,  p. 256). Ad ogni modo cfr.  la 
disamina filologica in Maestro Antonio da Ferrara (Antonio Beccari),  Rime,  edizione critica a cura di L. 
Bellucci, Bologna, Commissione per i testi di lingua, 1967, pp. CXCVII-CC. Non va tuttavia dimenticato, 
specie ai fini del presente discorso, che taluni codici recano una rubrica che ascrive il testo al solo Antonio da 
Ferrara,  senza alcun riferimento a Dante:  «Capitolo fatto per  lo  valentissimo uomo Maestro Antonio da  
Ferrara. Essendo fortissimamente malato e vedendosi di non poter senza morte campare, fece questo capitolo 
a reverenza della Vergine Maria, disponendo il Credo in Deo ʼl Padre Nostro e la Salve Regina e l’Ave Maria 
co’ dodici comandamenti, co’ sette peccati mortali» (si tratta del codice 2151 della Riccardiana di Firenze,  
trascritto nell’ed. Bellucci a p. 61, che tuttavia da notizia anche del fatto che questa didascalia in prosa «è 
cancellata da un frego di penna e sostituita con l’altra: Credo di Dante», ivi, p. XVIII, n. 41).
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calco,  nell’incipit del  Pater anonimo,  del  primo verso  del  canto  purgatoriale,  così  come 
l’altrettanto  significativa  adozione  di  un  metro,  il  capitolo  ternario,  di  chiara  impronta 
dantesca, non è privo di significato,62 soprattutto qualora lo si consideri nel contesto di un 
componimento, come questo, che tradisce una notevole dipendenza dalla patina linguistica 
delle terzine messe da Dante in bocca ai superbi: non è solamente quel primo verso tolto di 
peso dal dettato della  Commedia a tradire la  forte osservanza dantesca dell’anonimo,  ben 
evidente, di contro, anche alla luce delle diverse tessere linguistiche del  Pater dei superbi 
trasmigrate  a  dar  forma,  pur  in  altro  contesto,  all’oratio anonima.  Così,  ad  esempio, 
sembrerebbe difficile non scorgere dietro al binomio «e laude e grazia» del v. 3 l’eco delle 
espressioni impiegate da Dante per tradurre e parafrasare il «sanctificetur» biblico, «laudato 
sia ’l tuo nome e ’l tuo valore / da ogne creatura, com’ è degno / di render grazie al tuo dolce  
vapore» da un lato e l’azione del termine impiegato da Dante per tradurre il latino «dimitte» e 
«dimisimus»,  ossia  «perdoniamo»  e  «perdona»,  nei  versi  anonimi  «e  ti  piaccia  /  che  ne 
perdoni li peccati nostri» «E che noi perdoniam» dall’altro; allo stesso modo, risulta evidente 
tanto la mediazione dell’«antico avversaro» dantesco nella scelta dell’anonimo di sostituire, in 
linea con una ben precisa corrente esegetica,63 al generico «malo» biblico il più circostanziato 
riferimento  al  «rio  nimico»  e  all’«infernal  nimico»,  quanto,  più  in  generale,  la  scelta  di 
concludere la parafrasi del Pater con una terzina che spieghi il senso e lo scopo dell’orante e 
dell’orazione – «sì che a te facciamo orazione, / che meritiam tua grazia, e ʼl Regno vostro / a 
posseder vegniam con divozione» – sembra debitrice, almeno nelle intenzioni, dei versi messi 
da Dante in bocca ai superbi a conclusione della preghiera per spiegare che «Quest’ ultima 
preghiera, segnor caro, / già non si fa per noi, ché non bisogna, / ma per color che dietro a noi 
restaro» e che «orando» gli spiriti sono «a sé e noi buona ramogna». Di là dalla possibilità di  
assommare a questi anche altri riscontri in questo senso, tuttavia, importa piuttosto valutarne 
il  senso  in  un’ottica  allargata  non  solo  a  comprendere  la  lunga  trafila  di  testi  consimili 
evidentemente presupposta tanto all’operazione dantesca quanto a quella dell’anonimo, ma 
anche a considerare il senso del dantismo lessicale, metrico e tematico tradito dall’anonimo 
proprio nel più ampio contesto dell’evoluzione due e trecentesca del genere della perifrasi di 
brani liturgici della Bibbia. Sebbene generalmente la critica si sia accontentata di stornare 
l’eventualità che la misera versificazione del  Pater anonimo dal novero del ben altrimenti 
elevato tenore del corpus dantesco, occorrerebbe, però, anche guardare a questi versi al di là 
dall’ormai  indubitabile questione attributiva,  ossia  inscrivendoli  per quanto possibile  nelle 
62 Anche  perché,  come  si  è  detto  supra,  tutt’altro  che  isolato  nelle  evoluzioni  post-dantesche  del  genere 
letterario dei volgarizzamenti devoti.
63 Per cui cfr. i materiali raccolti infra.
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coordinate della letteratura religiosa basso-medievale.
Ben poco, però,  si è sinora fatto in questo senso, nonostante tanto il  volgarizzamento 
pseudo-dantesco dei Salmi penitenziali, che figura assieme al Credo tra le pretese rime devote 
di  Dante,  quanto  le  diverse  sequenze  di  quest’ultimo si  incasellino  quasi  spontaneamente 
entro ben precise coordinate di genere, siano esse quelle della trafila di parafrasi poetiche di 
brani  biblici,  in  particolare evangelici,  e  liturgici  qui  analizzata  (è  il  caso del  Credo,  del 
Padrenostro e  dell’Avemmaria),  quelle  della  grande  stagione  di  volgarizzamento  in  rime 
volgari di arduo materiale teologico cui si è già accennato (Del decalogo, Dei Vizi Capitali), 
oppure della cospicua fortuna dei volgarizzamenti e delle riscritture dei salmi penitenziali ben 
documentata, per tacere d’altro, dalla ben nota riscrittura petrarchesca. Un’escursione non del 
tutto infruttuosa anche in ottica dantesca, soprattutto alla luce del fatto che non si è forse a 
sufficienza riflettuto su di un dato fin troppo ovvio, ossia sul fatto che se a lungo si è potuto  
credere  alla  paternità  dantesca  della  preghiera  è  innanzi  tutto  in  virtù  del  suo  essere 
intimamente  dantesca.  Svincolando,  quindi,  il  discorso,  ormai  chiuso,  del  problema 
attributivo,  si potrebbe valutare il  dantismo dell’anonimo non solo, più in generale,  come 
documento di un’immediata ricezione devota dell’opera di Dante, ma anche, nello specifico, 
come  testimonianza  dell’autorevole  interferenza  della  versione  purgatoriale  del  genere 
letterario delle parafrasi volgarizzate e interpolate di brani liturgici, la cui evoluzione post-
dantesca risulta, a norma tanto del Pater anonimo quanto dei già ricordati Credo e Ave  Maria 
pseudo-danteschi,  profondamente  influenzata  dal  modello  della  Commedia.  Una 
constatazione  che,  non  volendo  in  questa  sede  allargare  il  discorso  al  problema  di 
quest’aspetto  della  ricezione  trecentesca  delle  opere  di  Dante,  ribaltando  i  termini  della 
questione si impone, però, quasi a garanzia non solo di come nel Trecento fosse tutt’altro che 
impensabile  una  lettura  del  poema  come  opera  di  letteratura  religiosa,  ma  anche 
dell’opportunità, se non proprio della necessità, di una lettura del Pater dantesco avvertita del 
fatto che, pur assumendolo non in sé ma inserendolo nelle più vaste e complesse trame di 
un’opera più ampia,  per  la preghiera dei  superbi Dante abbia rimodulato una ben precisa 
tradizione  letteraria  medievale,  al  contempo  innovandola  in  maniera  determinante  e 
assumendone talune strutture logiche e poetiche fondamentali.64
64 Non sarà infatti un caso che, mentre guardando in anni più recenti al fenomeno da una specola duecentesca si 
sia  osservato  che  «l’impiego del  serventese  […] non dovrà  ritenersi  un capriccio  isolato» (C.  Ciociola, 
Un’antica lauda bergamasca cit., p. 49), a partire almeno dal trecentesco  Credo di Dante tra le possibilità 
metriche di simili operazioni rientri, con un ruolo tutt’altro che secondario, il  capitolo ternario dantesco, 
come  emerge,  per  non  fare  che  un  solo  esempio  emblematico,  nell’antologia  Francesco  Turchi,  Salmi 
penitenziali di diversi eccellenti autori. Con alcune rime spirituali di diversi cardinali, in Vinegia, appresso 
Gabriel Giolito de’ Ferrari, 1568.
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Sarebbe dunque la stessa assunzione da parte dello pseudo-Dante del  Pater dell’incipit 
dell’XI del Purgatorio a modello essenziale di un ben preciso genere letterario a legittimare 
l’inserimento del brano dantesco nel solco del genere delle parafrasi liturgiche e, quindi, a 
valutarne  la  struttura  e  i  contenuti  in  riferimento  alle  sue  coordinate  retoriche  più 
caratteristiche. Nel complesso, questa ricca tradizione costituisce, infatti, un fascicolo utile in  
primis a rendere ragione della struttura dell’incipit dell’XI del  Purgatorio,  permettendo in 
particolare di attenuare l’eccezionalità dell’inventio dantesca collocandola, pur con le dovute 
proporzioni,  nel  solco di  quello  che,  se  pure non assume in pieno i  connotati  del  genere 
letterario, costituisce senz’altro un cospicuo capitolo della fortuna medievale del Pater noster, 
che,  pur privilegiando le distese dimensioni della prosa didattica,  viene in non pochi casi 
costretto a estendersi nelle regolate pieghe metriche della forma poetica,65 in maniera del tutto 
analoga, almeno nelle intenzioni, all’operazione compiuta da Dante in apertura del secondo 
canto  dei  superbi  inscrivendo  nel  più  ampio  contesto  del  canto  una  forma  poetica  ben 
sperimentata  dalle  letterature  romanze  due  e  trecentesche,  adottandone  e  assieme 
trasfigurandone la struttura retorica fondamentale. Di là dalle evidenti difformità quanto agli 
intenti  specifici  di  una  simile  operazione,  sembra  però  possibile  isolare  nel  vasto  corpus 
medievale di parafrasi  del  Padre nostro una ben precisa serie di procedimenti retorici  per 
mezzo dei quali l’originale evangelico viene sviluppato sino a tradursi in un nuovo e diverso, 
per quanto ibrido, testo. Se, da un lato, l’intento esegetico risulta in taluni casi preponderante, 
non sembra, dall’altro, un caso che in alcuni manoscritti l’Exopositio in «Pater noster» di 
Francesco vada sotto l’etichetta, sensibilmente differente, di oratio super Pater noster, quasi a 
rimarcare come in questo caso l’amplificazione della preghiera evangelica sembri funzionale, 
piuttosto che a interpretarne il senso, a riecheggiarne i contenuti a comporre un nuovo testo 
liturgico.66
La  parafrasi  dantesca,  infatti,  pur  mutuando  talune  delle  tecniche  di  amplificatio già 
esperite in seno a questa peculiare branca della letteratura religiosa tardo-medievale, sembra 
muoversi  in  maniera  assolutamente  originale  nel  comporre  i  versi  di  compendio  al 
volgarizzamento dell’oratio, offrendo un’inedita applicazione di un procedimento esegetico 
65 Tutt’altro che infrequente dovette infatti essere l’uso di comporre perifrasi in versi del  Padre Nostro così 
come delle altre orazioni della tradizione cristiana interpolandone il dettato con chiose di varia natura: cfr. ad  
esempio, assieme ai casi già ricordati, i materiali antologizzati nella silloge devozionale tradita dal ms. I C 20 
della Biblioteca Centrale della Regione Siciliana di Palermo (Pa BCRS I C 20) editi in  Poesie siciliane dei  
secoli XIV e XV, a cura di G. Cusimano, Palermo, Centro di Studi Filologici e Linguistici Siciliani, 1952, pp. 
126-27 (Padre nostro), pp. 130-32 (Ave Maria), pp. 133-37 (Te Deum), pp. 138-40 (Ave Maris Stella).
66 Ne da notizia Daniele Solvi nel suo commento al testo francescano, specificando che la dicitura dei codici 
intende sottolineare come si tratti di «una preghiera […] nata dalla meditazione del Padre nostro evangelico, 
amplificato con risonanze scritturali  e  patristiche» (Letteratura francescana,  vol.  I  [Francesco e Chiara 
d’Assisi], a cura di C. Leonardi, Milano, Mondadori, 2004, p. 415).
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ampiamente vulgato.  Innanzi tutto, mentre nella maggior parte dei casi sinora considerati si 
assiste alla reiterazione continuata della medesima unità poetica costituita da uno o più versi 
di traduzione dell’originale evangelico accompagnata da un numero variabile di versi inediti 
che ne completano e spiegano il senso, nella sequenza dantesca sembra agire una maggiore 
esigenza di  variatio delle strutture poetiche.  Nella prima terzina dell’XI del  Purgatorio  al 
primo verso, che traduce il dettato evangelico, ne vengono accostati due di commento. Nella 
fattispecie, il primo verso della prima terzina traduce il versetto «Pater noster qui es in caelis» 
corredandolo,  ai  vv.  2-3,  di  una  glossa  esplicativa  centrata  sulla  necessità  di  fornire 
un’interpretazione ortodossa della relativa «qui es in caelis», ad allontanare cioè il pericolo di 
interpretare l’«es in caelis» come segno della finitezza di Dio:
«O Padre Nostro, che ne’ cieli stai,
non circunscritto, ma per piú amore
ch’ai primi effetti di là su tú hai». (Purg. XI, 1-3) 
La prima terzina risulta quindi tramata secondo la medesima logica paratattica che governa 
l’andamento  anche  della  quinta  terzina,  il  cui  primo verso  volgarizza  il  versetto  «Panem 
nostrum  quotidianum  da  nobis  hodie»  mentre  i  due  successivi  ne  amplificano  il  senso 
informando del carattere necessario per l’uomo dell’apporto del cibo spirituale elargito da 
Dio.67 Se non fosse che in questo caso al portato esegetico dei due versi aggiunti alla citazione 
biblica si aggiunge, nel corpo stesso del volgarizzamento biblico, la significativa sostituzione 
all’evangelico «panem»68 della dantesca «manna» che costituisce a ben vedere un’operazione 
di per sé eminentemente esegetica, eliminando ogni dubbio sul carattere spirituale del cibo 
che l’uomo invoca a Dio con una scoperta allusione al nutrimento sceso dal cielo a nutrire gli 
ebrei  nel  deserto  («Appellavitque  domus  Israël  nomen  eius  Man:  quod erat  quasi  semen 
coriandri album, gustusque eius quasi similae cum melle»),69 con una scelta perfettamente 
67 Si tenga conto del fatto che la presenza, nella traduzione dantesca, dell’aggettivo «cotidiana» sembri aprire  
uno spiraglio sulla versione della Bibbia utilizzata in questo caso da Dante, che trae il primo versetto dalla 
versione lunga della preghiera tradita nel vangelo di Matteo, l’unica a mantenere la relativa «qui es in caelis» 
presente anche in Dante, e non da quella breve del vangelo di Luca che mantiene solo il vocativo eliminando  
la  specificazione  relativa  e  recita  quindi  «Pater,  sanctificetur  nomen  tuum».  Nella  Vulgata,  infatti,  a  
presentare  l’aggettivo  “cotidianum” nel  versetto  «Panem nostrum cotidianum da  nobis  hodie» è  solo  la 
versione tradita da Luca, mentre quella di Matteo traduce il greco epiúsion in «supersubstantialem»: «Panem 
nostrum supersubstantialem da nobis hodie». A non voler ipotizzare che la versione dantesca contamini in  
forma originale le due versioni bibliche della preghiera traendo i versetti ora dall’una ora dall’altra occorrerà, 
infatti, ipotizzare che Dante, almeno in questo caso, leggesse il testo biblico non nella versione della Vulgata,  
ma in quella della  Vetus latina, in cui anche nel vangelo di Matteo compare l’aggettivo «quotidianum». A 
lungo ci si è, d’altronde, interrogati sulla versione della Bibbia a cui Dante di volta in volta fa riferimento nel  
corso del poema, a partire almeno dalle indagini di F. Groppi, Dante traduttore, Roma, Tipografia poliglotta 
vaticana, 1962. 
68 Tanto nella Vulgata quanto nella Vetus latina, infatti, entrambe le versioni evangeliche dell’oratio dominica 
traducono il greco ton arton con il latino «panem».
69 Ex. 16, 31. Si tratta, del resto, di un’associazione e, quindi, di un’interpretazione di questo passo evangelico 
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congruente con il senso dei due versi di spiegazione allegati da Dante a questo versetto in cui 
l’immagine del pane quotidiano viene sviluppata proprio in riferimento a quella della vita-
deserto alla  cui  definizione concorre non poco proprio il  brano vetero-testamentario sulla 
manna celeste:
Dà oggi a noi la cotidiana manna, 
sanza la qual per questo aspro diserto 
a retro va chi piú di gir s’affanna». (vv. 13-15)
La riscrittura dantesca del Pater non passa, dunque, unicamente attraverso l’ampliamento 
dei suoi membri con zeppe di varia natura, ma interessa anche il testo stesso della preghiera 
evangelica, il cui dettato viene in certi casi adattato al ben preciso orizzonte teologico che 
sovrasiede tanto alla scrittura  della  parafrasi  quanto al  suo collocamento a questo preciso 
punto del  Purgatorio, in bocca cioè ai peccatori di superbia. Già l’estensore del cosiddetto 
Ottimo  commento,  infatti,  a  margine  del  Padre  nostro dei  superbi  osserva  che  questa 
preghiera  «ottimamente  si  conface  alla  presente  materia;  però  che  come  il  peccato  della 
superbia, il quale qui si purga, è radice di tutti li mali; così il nostro Padre, il quale qui in 
aiutorio chiamiamo, è principio, e fonte viva d’umiltade, e di tutti i beni. E come questo vizio 
dà più mortale fedita all’anima; così è necessario di ricorere per la medicina, che purghi e 
saldi questa mortale fedita, al sopranissimo medico Idio»,70 con un’intuizione tutt’altro che 
peregrina,  soprattutto  alla  luce  non  solo  del  già  ricordato  vincolo  esegetico  tra  oratio  
dominica e  umiltà,  ma anche,  e,  soprattutto,  del  fatto  che non poche delle  amplificazioni 
tutt’altro che priva di riscontri nella tradizione esegetica tardo-antica e medievale: cfr., a titolo puramente 
esemplificativo, Agostino, De sermone Domini in monte, II, vii: «De sacramento autem corporis Domini ut 
illi  non  moveant  quaestionem,  qui  plurimi  in  orientalibus  partibus,  non  cotidie  cenae  dominicae 
communicant, cum iste panis cotidianus dictus sit! Ut ergo illi taceant, neque de hac re suam sententiam 
defendant  vel  ipsa  auctoritate  ecclesiastica,  quod  sine  scandalo  ista  faciunt,  neque  ab  eis  qui  ecclesiis 
praesunt facere prohibentur, neque non obtemperantes damnantur! Unde probatur non hunc in illis partibus 
intellegi cotidianum panem; nam magni peccati crimine arguerentur qui ex eo cotidie non accipiunt. Sed ut de 
istis, ut dictum est, nihil in aliquam partem disseramus, illud certe debet occurrere cogitantibus, regulam nos  
orandi a Domino accepisse, quam transgredi non oportet vel addendo aliquid vel praetereundo. Quod cum ita 
sit, quis est qui audeat dicere semel tantum nos orare debere orationem dominicam, aut certe, etiam si iterum 
vel tertio, usque ad eam tamen horam qua corpori Domini communicamus, postea vero non sic orandum per 
reliquas partes  diei?  Non enim iam dicere poterimus:  Da nobis  hodie quod iam accepimus.  Aut  poterit 
quisque cogere ut etiam ultima diei parte sacramentum illud celebremus? Restat igitur ut cotidianum panem 
accipiamus spiritalem, praecepta scilicet divina, quae cotidie oportet meditari et operari».
70 La chiosa è, ovviamente,  ad loc.  Ma cfr. anche, a parziale testimonianza della fortuna critica di una simile 
intuizione esegetica, il relativo commento di Benvenuto da Imola: «Et est notandum quod poeta potius ponit 
istam orationem sanctam hic, quam alibi, quia isti superbi damnabilius peccaverunt, et plus fecerunt contra 
istam orationem; ideo orationem perfectissimam omnium canunt» e  quella,  primo-ottocentesca,  di  padre 
Lombardi,  secondo  il  quale  «è  orazione  questa  veramente  confacevole  alle  anime purganti  la  superbia;  
imperocché si chiede in essa che il nome d’Iddio, e non il nostro, abbia lode, e che la divina volontà, e non la 
nostra, sia fatta (Padova, s.n, 1822-30, ad loc.), recentemente ripreso e ulteriormente riconfermato anche nel 
commento  della  Chiavacci  Leonardi  (di  nuovo  ad  loc.). Sul  rapporto,  nel  Purgatorio,  tra  liturgia  ed 
espiazione cfr., in particolare, Ead., Le beatitudini e la struttura del «Purgatorio» cit. e, da ultimo, F. Zanini, 
Liturgia ed espiazione cit.
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dantesche dei versetti evangelici sembrano funzionali proprio ad adattarne e contrario il senso 
al  peccato  di  superbia  esaltando,  assieme all’impossibilità  per  l’uomo di  procedere  senza 
l’ausilio divino, il loro valore di inno all’umiltà. A ben vedere, infatti, il nesso semantico che 
avvince la scelta dell’espressione «manna» al senso della glossa offerta ai vv. 14-15 coincide 
perfettamente  con  la  necessità  di  rimarcare  l’insufficienza  delle  forze  umane  in  perfetta 
armonia distonica con uno degli assi portanti dell’immagine purgatoriale dei superbi danteschi 
e,  in quanto tale,  riecheggiato anche nella glossa vergata da Dante a margine del versetto 
«veniat regnum tuum», che costituisce, a detta della Chiavacci Leonardi, «il commento che 
più di ogni altro esprime il  senso di  tutte  queste “amplificazioni” aggiunte ai  versetti  del 
Pater»:71
«Vegna ver’ noi la pace del tuo regno, 
ché noi ad essa non potem da noi,
s’ella non vien, con tutto nostro ingegno». (vv. 7-9)
Anche  in  questo  caso,  poi,  il  senso  della  chiosa  dantesca  contribuisce  a  modificare 
sensibilmente anche il dettato biblico di partenza, che nella traduzione dantesca si arricchisce 
non solo dell’esplicitazione, con la parola «pace», della principale proprietà del regno celeste 
di  Dio,  ma  anche,  con  l’esplicitazione  del  complemento  di  termine  sottinteso  nel  testo 
evangelico, di un’ulteriore espressione, «ver’ noi», che contribuisce a stringere in un vincolo 
ancor più saldo il testo della preghiera e quello dei versi di commento, caratterizzati appunto 
dalla continua reiterazione del pronome di prima persona plurale,  ripetuto due volte nella 
forma «noi» al  v.  8 e  una volta  nella  forma possessiva «nostro» al  v.  9,  quasi  a rendere 
esplicito anche a livello grammaticale il contrasto tra quel «ver’ noi» che qualifica la pace 
come dono divino e quel «da noi» su cui si scarica il senso semantico dell’impotenza umana 
attorno a cui ruota l’intera terzina.
Si tratta però di una tendenza a modificare il testo evangelico di partenza che agisce ancor 
più pervasivamente nella costruzione di alcune delle altre terzine d’apertura di Purgatorio XI. 
Ai vv. 4-6, infatti, l’evangelico «sanctificetur nomen tuum» viene non solo arricchito di un 
ulteriore complemento oggetto, «e ʼl tuo valore», ma anche commentato da una coppia di 
versi in cui viene dapprima esplicitato l’agente della  laus, francescanamente identificato in 
«ogne creatura»,72 e poi ulteriormente allargato l’oggetto della lode a comprendere, assieme al 
71 Cfr. il commento ad loc. della studiosa.
72 Si tratta di un significativa convergenza semantica del testo dantesco rispetto a quel Cantico di frate sole che, 
con piena evidenza sintattica e lessicale, si impone tra gli intertesti linguistici privilegiati di questa terzina  
dantesca, il cui avvio risulta chiaramente esemplato sul modello della serie anaforica di  «Laudato sie mi’ 
Signore» che scandisce l’andamento dei vv. 5-31 del Cantico di Francesco, concluso anch’esso da un invito 
alla  lode  del  Signore  che,  sull’onda  di  quella  tradizione  salmodica  che  sta  alla  base  dello  stesso  testo  
francescano (cfr., ad esempio, Ps., 148: «Laudate Dominum de caelis, / laudate eum in excelsis. / Laudate 
351
nome e alla virtù divina, anche il «vapore»:
«laudato sia ’l tuo nome e ’l tuo valore 
da ogne creatura, com’ è degno 
di render grazie al tuo dolce vapore». (vv. 4-6)
In questo caso, però, la sostanziale modificazione del testo dell’oratio risulta funzionale non 
tanto alla sua corretta interpretazione teologica né al suo funzionale adattamento alla pena dei 
superbi,  quanto  piuttosto  ad  amplificare  il  senso  della  preghiera  grazie  all’enumerazione, 
assieme al «nomen» già evangelico, delle altre due caratteristiche del Padre cristiano, ossia la 
potenza e lo Spirito. Il senso del passo biblico di partenza non viene quindi né precisato né 
modificato, ma quasi riecheggiato in una nuova preghiera che, sommandosi a quella di Cristo, 
ne riconferma gli assunti devoti amplificandone l’impatto meditativo. Una tecnica che, lungi 
dall’essere propria solamente di questa terzina, sembra invece agire anche nella costruzione 
delle tre terzine che,  a differenza delle altre,  si  risolvono interamente in una perifrasi  del 
relativo versetto evangelico:
«Come del suo voler li angeli tuoi 
fan sacrificio a te, cantando osanna, 
cosí facciano li uomini de’ suoi. 
[...]
E come noi lo mal ch’avem sofferto 
perdoniamo a ciascuno, e tu perdona 
benigno, e non guardar lo nostro merto. 
Nostra virtú che di legger s’adona, 
non spermentar con l’antico avversaro, 
ma libera da lui che sí la sprona». (vv. 10-21)
In questi casi, infatti, il testo latino della preghiera – «fiat voluntas tua sicut in caelo et in terra 
[…] et  dimitte  nobis  debita  nostra,  sicut  et  nos  dimisimus  debitoribus  nostris,  et  ne  nos 
inducas  in  tentationem,  sed  liberas  nos  a  malo»  –  divengono  oggetto  di  una  complessa 
operazione  di  parafrasi  che,  trasfigurandone  in  maniera  significativa  il  dettato,  viene  a 
coincidere, seppur latamente, con la medesima volontà esegetica che soggiace alla definizione 
strutturale e semantica dell’intero  Padre nostro dantesco, questa volta, però, non sviluppata 
nelle forme di un’aggiunta esterna al testo ma di una sorta di  dilatatio interna all’ipotesto 
biblico di partenza, in cui all’incrocio delle voci dell’oratio evangelica e dell’esegesi dantesca 
si definisce la struttura e il contenuto di una formula liturgica inedita. In questi casi, tuttavia, 
alla  sostanziale  omogeneità  strutturale  di  queste  terzine  s’accompagna  però  anche  la 
straordinaria  varietà  di  tecniche  impiegate  da  Dante  per  torcere il  versetto  evangelico  di 
eum, omnes angeli eius, / laudate eum, omnes virtutes eius. / Laudate eum, sol et luna, laudate eum, omnes  
stellae lucentes» / [...]», vv. 1-3), sembra da intendersi rivolto a tutto il creato: «Laudate et benedicete mi’ 
Signore, et rengratiate / et serviateli cum grande humilitate» (vv. 32-33). 
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riferimento  in  una  nuova  formulazione,  di  modo  che,  se  a  una  prima  lettura  le  terzine 
parafrastiche del pater dei superbi risultano ascrivibili ad un medesimo orizzonte retorico, a 
un’analisi più ravvicinata della loro organizzazione strutturale queste rivelano l’eccezionale 
varietà delle tecniche compositive messe in atto da Dante in ciascun caso specifico.
Così, ad esempio, nella prima delle terzine citate l’unica espressione biblica accolta da 
Dante nella sua formulazione originaria è quella  «voluntas» che,  trasposta  alla lettera  nel 
«voler»  dantesco,  è  il  centro  semantico  del  versetto  evangelico,  mentre  il  resto  della 
formulazione originaria della preghiera trova accoglienza nella  Commedia al prezzo di una 
profonda  trasfigurazione  linguistica  e  concettuale  che,  pur  non  tradendone  il  senso,  ne 
modifica sostanzialmente sia il dettato sia il senso specifico grazie all’azione di almeno tre 
strategie  distinte  ma  complementari.  In  primo  luogo,  infatti,  si  registra  un  significativo 
slittamento semantico di taluni termini chiave dell’oratio, che porta il verbo «fiat» da un lato 
e il sintagma «in caelo et in terra» dall’altro a tradursi, nelle solo parzialmente equivalenti 
espressioni «fan sacrificio» e «li angeli tuoi», con una mutazione di significato che viene a 
coincidere con una specificazione semantica di talune espressioni evangeliche, ossia da un 
lato  con  l’attribuzione  al  genericamente  ottativo  «fiat»  di  una  ben  altrimenti  specifica 
accezione sacrificale e, dall’altro, con la traduzione delle designazioni geografiche «in caelo 
et in terra», evidentemente avvertite come metonimiche, in designazioni concentrate, invece 
che sul luogo dove si auspica che la volontà divina sia rispettata, sugli abitanti di quel luogo, 
ponendo in primo piano gli angeli e gli uomini come attori attivi del rapporto di sudditanza al 
divino.  A questa  duplice  specificazione semantica si  aggiunge,  parallelamente,  da  un lato 
l’azione dantesca sulla  dispositio dei costituenti del versetto biblico, che porta il nesso «fiat 
voluntas tua» a spostarsi dalla sua originaria posizione incipitaria andando a inframmezzare 
l’espressione «in caelo et in terra», e, dall’altra, l’aggiunta ex novo di un inciso modale che, 
assente nell’originale, chiarisce che gli angeli sacrificano la propria volontà divina intonando 
il grido rivolto a Cristo dal popolo di Gerusalemme.73 
Si tratta, in tutti questi casi,  di operazioni particolarmente ricche di ricadute sul piano 
esegetico,  dal  momento  che,  circostanziando  il  significato  dell’originale  formulazione 
linguistica del Pater e incrementandola significativamente, contribuiscono a rendere ancor più 
perspicuo sia l’orizzonte esegetico entro il quale la parafrasi dantesca deve essere collocata sia 
il  senso della  sua presenza al  centro dei  canti  purgatoriali  dei  superbi.  Se,  da un lato,  la 
torsione del generico auspicio biblico affinché sia fatta la volontà di Dio nel ben altrimenti 
73 Cfr. Mt. 21, 9:  «Turbae autem, quae praecedebant et quae sequebantur, clamabant dicentes: Hosanna filio 
David; “benedictus, qui venit in nomine Domini: hosanna in altissimis”».
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connotato concetto di sacrificio contribuisce a porre l’accento, oltre che sulla centralità della 
voluntas divina, sul fatto che questa non possa pienamente affermarsi senza l’annullamento 
della volontà personale degli angeli e degli uomini, o meglio senza il suo totale allineamento 
con quella celeste e, quindi, ad adattare, adottandone una ben precisa interpretazione,74 il testo 
dell’oratio non solo a un assunto teologico pienamente evidente sin dalla contigua preghiera 
di  Cristo  sul  monte  degli  Ulivi  –  «Pater  mi,  si  possibile  est,  transeat  a  me  calix  iste;  
veruntamen non sicut ego volo, sed sicut tu» –75 ma anche, e converso, alla condizione stessa 
dei superbi pentiti che solo ora comprendono a pieno tale necessità, dall’altro lo scioglimento 
della  metonimia  biblica  «in  terra»,  rimarcando  la  centralità  e  assieme  l’insufficienza 
dell’uomo rispetto  al  divino,  sembra  convergere  nell’adattare  il  pater alla  condizione  dei 
superbi, così come l’aggiunta nella parentetica al gerundio del riferimento all’osanna biblico 
sembra rimarcare ulteriormente il senso di gioiosa sudditanza intrinseco al senso del versetto 
evangelico di riferimento, in maniera tanto più funzionale se si accetta di interpretarlo non 
come diretto riferimento alle esaltazione di Cristo alle porte di Gerusalemme,76 ma come eco 
del  suo  impiego liturgico  a  scansione  di  quel  Sanctus che  trae  la  propria  formulazione 
dall’accorpamento dell’osanna di Mt. 21, 9 e del «Benedictus, qui venit in nomine Domini» 
di Ps. 117, 26 con il «Sanctus, sanctus, sanctus Dominus Deus omnipotens, qui erat et qui est  
et qui venturus est» di Ap. 4, 8, a sua volta eco di quel «Sanctus, Sanctus, Sanctus Dominus 
exercituum: plena est omnis terra gloria eius» di Is. 6, 3 che, udito dal profeta pronunciare ai  
serafini nel tempio di Gerusalemme,77 sembra meglio adatto a spiegare l’adozione da parte di 
Dante dell’osanna a canto specificatamente angelico.
Analogamente, anche nelle altre due terzine interamente risolte nella perifrasi evangelica 
l’azione  di  simili  strumenti  retorici  contribuisce  a  far  coincidere  l’amplificatio del  testo 
biblico con una sua ben precisa interpretazione teologica e morale. I vv. 16-18, infatti, sono 
l’esito dell’azione concorde sulla disposizione dei costituenti del versetto «et dimitte nobis 
debita nostra, sicut et nos dimisimus debitoribus nostris», i due movimenti sintattici del quale 
risultano invertiti nel dantesco «E come noi lo mal ch’avem sofferto / perdoniamo a ciascuno, 
e  tu  perdona /  benigno»,  sulla  sua  connotazione  semantica,  significativamente  modificata 
74 Si tratta, del resto, di un dato ben diffuso nell’esegesi medievale, come rileva giustamente il commento ad 
loc.  della  Chiavacci  Leonardi  rinviando  al  commento  al  Pater di  Riccardo  di  san  Vittore  nel  Liber  
excerptionum, II, xi: «non nostra voluntas fiat sed tua».
75 Mt. 26, 39. Ma cfr. anche il versetto 42: «Iterum secundo abiit et oravit dicens: Pater mi, si non potest hic 
calix transire, nisi bibam illum, fiat voluntas tua».
76 Così, ad esempio, fa la Chiavacci Leonardi.
77 Cfr. Is.  6,  1-3:  «In anno, quo mortuus est rex Ozias, vidi Dominum sedentem super solium excelsum et 
elevatum, et ea, quae sub eo erant, replebant templum. Seraphim stabant super illud: sex alae uni et sex alae 
alteri: duabus velabat faciem eius et duabus velabat pedes eius et duabus volabat, et clamabat alter ad alterum 
et dicebat: Sanctus, sanctus, sanctus Dominus exercituum: plena est omnis terra gloria eius».
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dalla sostituzione dei «debita» originali nel «mal ch’avem sofferto», e sul suo senso generale, 
arricchito non poco dalla pur breve aggiunta della coordinata «e non guardar lo merto nostro». 
Allo stesso modo, formulazione della parafrasi  del versetto conclusivo del pater – «Et ne 
inducas  in  temptationem,  sed  libera  nos  a  malo»  –  trova  la  propria  definizione  grazie  a 
un’importante  aggiunta  che  amplifica,  attribuendogli  un  senso  assieme  più  preciso  e 
profondamente differente, il generico «nos» biblico – «Nostra virtú che di legger s’adona» – e 
alla  altrettanto  importante  specificazione  dell’interpretazione  in  chiave  demoniaca  dell’«a 
malo»  che  porta  con  sé  non  solo  la  zeppa  conclusiva  «che  sí la  sprona»,  ma  anche la 
traduzione della tentazione biblica con l’espressione, ben altrimenti circostanziata, «l’antico 
avversaro».
Un distinguo, quest’ultimo, particolarmente emblematico dell’effettiva ratio che soggiace 
alla parafrasi dantesca, o almeno in alcune sue sezioni, dal momento che Dante, specificando 
il  neutro  male  biblico  in  un’accezione  più  propriamente  diabolica,  prende  risolutamente 
partito  con una  linea  esegetica,  per  altro  preponderante  nel  Medioevo,  incline  a  scorgere 
nell’explicit dell’oratio  dominica proprio  la  drammatizzazione  delle  lusinghe del  diavolo: 
«Vel malum hic Diabolum vocat, propter excellentiam malitiae, non quae ex natura est, sed 
quae ex electione. Et quia ad nos implacabile bellum habet, propter hoc dixit libera nos a 
malo», annota infatti Tommaso d’Aquino a margine dell’«a malo» biblico.78 In questo caso, 
quindi, le aggiunte e gli slittamenti semantici a cui viene sottoposto il pater nel passaggio 
dalla  sua  formulazione  evangelica  a  quella  del  Purgatorio dantesco  contribuiscono 
principalmente a rendere maggiormente perspicua l’interpretazione della preghiera che sta 
alla  base  della  sua  assunzione  a  oggetto  del  canto  liturgico  dei  superbi,  in  maniera 
sostanzialmente analoga a quanto avviene, come si è visto, in quella prima terzina del canto i 
cui ultimi due versi sono innanzi tutto funzionali a chiarire l’ortodossa accezione della dimora 
celeste di Dio allusa nella relativa, «qui es in caelis», che nel primo versetto della versione 
biblica dell’oratio specifica l’allocuzione vocativa al «Pater». Sarebbe, però, difficile, nonché 
in  ultima  analisi  riduttivo,  far  coincidere  il  senso  della  parafrasi  dantesca  a  questa,  pur 
78 Cfr.  Catena aurea,  in Matthaeum,  caput 6,  lectio 10, dove Tommaso offre anche un breve scorcio della 
vicenda esegetica di questo versetto: «Augustinus de Serm. Dom. Orandum est, non solum ut non inducamur 
in malum quo caremus, sed ab illo etiam liberemur in quo iam inducti sumus; et ideo sequitur sed libera nos a  
malo. Chrysostomus in Matth. Vel malum hic Diabolum vocat, propter excellentiam malitiae, non quae ex  
natura est, sed quae ex electione. Et quia ad nos implacabile bellum habet, propter hoc dixit libera nos a  
malo. Cyprianus de Orat. Domin. Post omnia quidem supradicta, in consummatione orationis venit clausula 
universas preces nostras collecta brevitate concludens: nihil enim remanet quod ultra adhuc debeat postulari,  
cum semel  protectionem Dei  adversus  malum  petamus,  qua  impetrata,  contra  omnia  quae  Diabolus  et  
mundus operatur, securi sumus. Quis enim de saeculo metus est, cuius in saeculo Deus tutor est? Augustinus 
ad Probam. Et hoc ultimum quod in oratione dominica positum est, tam late patet, ut homo Christianus in 
qualibet  tribulatione constitutus,  in hoc gemitus edat,  et  in  hoc lacrymas fundat,  hinc exordiatur,  in  hoc 
terminet orationem; unde sequitur amen, quo desiderium orantis exprimitur».
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importante,  tendenza  all’amplificazione  esegetica.  Assieme  a  quest’aspetto  un  ruolo  non 
secondario gioca, infatti, anche quella che, con qualche approssimazione, si potrebbe definire 
la vocazione liturgica del passo dantesco, ossia la volontà non solo di commentare il testo 
evangelico  ma  anche  di  costruire  sulla  sua  base  una  preghiera nuova,  fondata  sì  sullo 
svolgimento  poetico  dei  singoli  versetti  biblici,  ma  che,  lungi  dall’esaurirsi  nella  loro 
traduzione cum glossa, viene piuttosto a coincidere con un’inedita oratio super Pater Noster 
che, amplificandone il dettato, ne ripropone gli assunti teologici e morali in una formulazione 
originale  e  solo  parzialmente  sovrapponibile  a  quella  di  partenza.  Una  vocazione  che, 
pienamente evidente alla luce dell’aggiunta a margine dell’invocazione biblica del «panem 
cotidianum» di una coppia di versi che impegnata a trarne materia per una breve ma incisiva 
rivendicazione dell’insufficienza delle forze umane senza l’ausilio della Grazia divina, non si 
configura tanto come un’istanza indipendente e parallela a quella esegetica, quanto piuttosto 
una vocazione generale che agisce di concerto con quest’ultima, spesso nel giro stretto della 
medesima terzina, a dar corpo a una riscrittura biblica in cui la peculiare sensibilità esegetica 
tradita  da  Dante  e  la  sua  vocazione  liturgica  si  assommano  nel  tentativo  di  offrire  una 
preghiera nuova innanzi tutto perché adattata in ogni sua parte alla voce dell’orante che, nella  
fictio del poema, la pronuncia. Così,  ad esempio,  se da un lato l’amplificatio del  versetto 
«panem  nostrum  cotidianum  da  nobis  hodie»,  negando  risolutamente  la  presunta 
autosufficienza dell’uomo rispetto alla voluntas divina, ben si attaglia a significare una delle 
verità di fondo tradite dai superbi, dall’altro una simile aggiunta moraleggiante trova sviluppo 
unicamente a seguito della sostituzione dell’originale «panem» con un’altra parola biblica, 
«manna», nella controluce semantica della quale traspare con ancora maggiore chiarezza quel 
senso di immanenza che, forte dell’immagine parimenti dell’«Ego sum panis, qui de caelo 
descendi»  attorno  a  cui  è  tramata  la  predica  di  Cristo  nella  sinagoga  di  Cafarnao,79 la 
tradizione esegetica gli aveva già riconosciuto.80
79 Io. 6, 41, ma cfr. i versetti 30-41 nel complesso: «Dixerunt ergo ei: Quod ergo tu facis signum, ut videamus et 
credamus tibi? quid operaris? Patres nostri manducaverunt manna in deserto, sicut scriptum est: “Panem de 
caelo dedit eis manducare”. Dixit ergo eis Iesus: Amen, amen, dico vobis, non Moyses dedit vobis panem de 
caelo, sed Pater meus dat vobis panem de caelo verum. Panis enim Dei est qui de caelo descendit et dat vitam 
mundo. Dixerunt ergo ad eum: Domine, semper da nobis panem hunc. Dixit autem eis Iesus: Ego sum panis  
vitae; qui venit ad me non esuriet, et qui credit in me non sitiet umquam. Sed dixi vobis, quia et vidistis me et  
non creditis. Omne, quod dat mihi Pater, ad me veniet; et eum, qui venit ad me, non eiciam foras. Quia 
descendi  de caelo,  non ut  faciam voluntatem meam, sed voluntatem eius qui  misit  me.  Haec est  autem 
voluntas eius, qui misit me, ut omne, quod dedit mihi, non perdam ex eo, sed resuscitem illud in novissimo  
die. Haec est enim voluntas Patris mei, qui misit me, ut omnis qui videt Filium et credit in eum habeat vitam  
aeternam; et resuscitabo ego eum in novissimo die. Murmurabant ergo Iudaei de illo, quia dixisset: Ego sum 
panis vivus, qui de caelo descendi».
80 Cfr., ad esempio, Tommaso d’Aquino,  Catena aurea,  in Mathaeum, caput 6, lectio 7:  «Hieronymus. Quod 
nos  supersubstantialem  exprimimus,  in  Graeco  habetur  bis  epiousion,  quod  verbum  LXX  interpretes 
periousion,  frequentissime  transferunt.  Consideravimus  ergo  in  Hebraeo:  et  ubicumque  illi  periousion, 
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Nel  tentativo  di  adattare  con  maggior  precisione  il  dettato  del  Pater alla  condizione 
oltremondana  dei  superbi,  Dante  mette  dunque  a  partito  praticamente  tutte  le  possibilità 
dischiuse  al  genere  dell’amplificatio dell’oratio  dominica  da  una  lunga  trafila  di  testi, 
assommando alla ripresa delle tecniche dell’amplificatio liturgica proprie della tradizione che 
fa  capo  alle  analoghe  prove  poetiche  di  Francesco  e  dell’anonimo  dei  Memoriali 
quell’attenzione per l’interpolazione esegetica di singoli versetti evangelici dell’oratio che, di 
contro, assorbe in toto gli autori degli altri documenti consimili  supra ricordati. Ne emerge, 
come si  diceva,  un testo  liturgico  profondamente  diverso  rispetto  a  quello  evangelico,  in 
questo senso assunto quasi a scheletrica ossatura di una preghiera in cui l’assunzione di un 
ben preciso orizzonte esegetico si fa garante e sostegno di una altrettanto precisa rilettura del 
Pater,  a ribadire la quale concorrono le amplificazioni liturgiche  dell’originale latino, tesa 
innanzi  tutto  ad  intensificarne  il  carattere  di  inno  all’umiltà  cristiana.  In  questo  senso, 
l’operazione compiuta da Dante verrebbe dunque a coincidere non tanto con una riscrittura 
del  Pater,  quanto  piuttosto  con  l’esasperata  esplicitazione  della  verità  implicita  che  esso 
testimonia  nelle  forme  scorciate  e  sintetiche  del  linguaggio  biblico.  Una  sensibilità, 
quest’ultima,  che,  non  esaurendosi  entro  un  quadro  scolasticamente  esegetico,  sembra 
piuttosto richiamare alla memoria quella particolare dimensione dell’esegesi basso-medievale 
intrinseca alla struttura logica del  sermo modernus, in cui lo sviluppo argomentativo di un 
versetto biblico assume i toni di «una deduzione, una manifestatio […] della verità implicita 
nel  thema»81 e  i  contorni  di  un’esegesi  incapace  di  esaurire  se  stessa  entro  i  confini 
dell’ortodossia dottrinale senza declinarne il senso in un’ottica pastorale tutt’altro che estranea 
alla necessità di adattarne i contenuti alla situazione, e dunque all’educazione, dell’uomo. In 
questo  senso  le  tecniche  dell’amplificatio dantesca  si  eserciterebbero  in  vista  di  un  fine 
analogo,  se  non  addirittura  comune,  a  quello  perseguito  dai  predicatori  tardo-medievali 
scomponendo  il  thema biblico  con  l’ausilio  di  un  complesso  apparato  di  divisiones, 
amplificazioni e  distinctiones  in grado di manifestare l’ineludibile verità a beneficio morale 
del proprio uditorio. Le raffinate articolazioni dialettiche e argomentative del sermo modernus 
sembrano,  in  questo  senso,  particolarmente  vicine  alla  sensibilità  che  anima  le  diverse 
parafrasi  medievali  del  Padre nostro,  in cui appunto,  diversamente dal procedere per altri 
versi affine della questio scolastica,82 la dilatatio non serve tanto ad argomentare la sententia 
expresserunt, nos invenimus segola, quod Symmachus exereton, idest praecipuum vel egregium transtulit,  
licet in quodam loco peculiarem interpretatus sit. Quando ergo petimus ut peculiarem vel praecipuum nobis 
dominus tribuat panem, illum petimus qui dicit in Evangelio: ego sum panis vivus, qui de caelo descendi».
81 La citazione è tolta da C. Delcorno, La trasmissione nella predicazione, in La Bibbia nel Medioevo, a cura di 
G. Cremascoli et al., Bologna, Dehoniane, 1996, pp. 65-86, p. 69.
82 In questo senso cfr., almeno, M. Grabmann,  Storia del metodo scolastico, Firenze, La Nuova Italia, 1980 
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posta in apertura del ragionamento quanto piuttosto ad amplificarne l’evidenza grazie alla sua, 
variata e glossata, reiterazione enfatica.83
Si tratta, nel complesso, di una sensibilità che trova piena accoglienza in seno alla retorica 
omiletica degli ordini mendicanti, a cominciare da quell’Expositio di Tommaso d’Aquino che 
rielabora  in  forma  di  opuscolo  la  predicazione  napoletana  del  frate.84 Sebbene  già 
l’amplificazione del  Pater noster offerta nella  Somme le roi e,  di  riflesso,  nei suoi diretti 
epigoni italiani, sembrerebbe offrirsi a una lettura in chiave, se non tecnicamente omiletica, se 
non altro marcatamente sermocinante,85 pronta conferma dell’accoglienza tra i  predicabilia 
tardo-medievali di simili frange della coeva pratica esegetica e liturgica si ha sin da una delle 
omelie francesi di Maurice de Sully edite dal Robson, tra le quali figurano, in sequenza, sia un 
sermone sul Credo che uno sul Pater noster, rispettivamente il secondo e il terzo dell’edizione 
Robson, tramati entrambi a partire dalla traduzione volgare di tutti i versetti della preghiera, 
interpolandone  la  successione  con,  in  questo  caso  ingombranti,  note  di  commento.86 Il 
(rist. anast. dell’ed. Freiburg, Breisgau, 1909-11); P. Glorieux, L’enseignement au Moyen Âge. Techniques et  
méthodes en usage à la Faculté de théologie de Paris au XIII e siècle, in «Archives d’histoire doctrinale et 
littéraire du Moyen Âge», XXXV (1968), pp. 65-186; i saggi A. Maierù,  La dialettica e F. Del Punta e C. 
Luna,  La teologia scolastica,  in  Lo spazio letterario del  Medioevo,  I,  Il  Medioevo  latino,  diretto  da G. 
Cavallo, C. Leonardi, E. Menestò, Roma, Salerno, 1993, to. II, pp., rispettivamente, 273-94 e pp. 323-53, in 
particolare pp. 342-43 e A. Maierù,  Formazione culturale e tecniche di  insegnamento nelle scuole degli  
ordini mendicanti, in  Studio e Studia: le scuole degli ordini mendicanti fra XIII e XIV secolo, Atti del 29˚ 
convegno Internazionale, Assisi, 11-13 ottobre 2001, Spoleto, Centro Italiano di Studi sull’Alto Medioevo, 
2002, pp. 5-31.
83 Cfr., in particolare, Roberto di Basevorn, Forma praedicandi, XV: «Bene inveniendum themati requiruntur: 
ut festivitati congruat, ut plenum intellectum generet, ut sit de textu Bibliae, non mutato nec perverso, ut non  
contineat  plures  distinctiones  quam tres  vel  tribus  convertibiles,  ut  de  illis  dictionisbus  possint  inveniri 
concordantiae abundantes, etiam vocales, ut ipsum thema loco antethematis vel etiam prothematis, quod idem 
est, ministrare possit. […]. Secunda conditio est ut thema lenum intellectum generet, quod sententia non sit  
suspensa vel perplexa [...]». Mentre sulla distanza della struttura argomentativa del sermone tardo-medievale 
dalla quaestio, in favore di una maggior prossimità all’articolazione della lectio scolastica, cfr., almeno, L.J. 
Bataillon,  L’emploi  du  langage  philosophique  dans  les  sermons  du  treizième  siècle,  in  Sprache  und 
Erkenntnis  im  Mittelalter.  Akten  des  6.  Internationalen  Kongresses  für  Mittelalterliche  Philosophie  des 
Société Internationale pour l’Étude de la Philosophie Médiévale ( Bonn, 29 August-3 September 1977), hrsg. 
von J.P. Beckmann et al., Berlin-New York, De Gruyter, 1981, ora in Id.,  La prédication au XIIIe siècle en  
France et Italie, Aldershot, Variorum, 1993, pp. 983-91 e D. D’Avray, The Preaching of the Friars. Sermons  
diffused from Paris before 1300, Oxford, Clarendon, 1985, p. 177.
84 Ai fini del presente discorso occorre, infatti, tenere presente, come si è già detto, che l’Expositio di Tommaso 
è il frutto della predicazione del domenicano tenuta a Napoli nel 1273: cfr., oltre agli studi citati  supra, T. 
Käppeli, La tradizione manoscritta di Aldobrandino della Toscanella, in «Archivum fratrum predicatorum», 
VII (1936), pp. 163-93 e  E. Gilson,  The Christian Philosophy of saint Tomas Aquinas, New York, Notre 
Dame University Press, 1956, p. 452.
85 Di là dal  fatto che la  Somme le roi rientrerebbe in quest’ambito anche solo in virtù del  suo carattere di 
manuale enciclopedico di morale cristiana indirizzato all’educazione religiosa di Filippo l’Ardito, si tenga 
però  conto  anche  del  fatto  che  frequenti  sono  nel  suo  dettato,  assieme  ad  un  generale  tono  di  didassi 
allocutiva, i tratti del “parlato dei predicatori” studiati da Carlo Delcorno:  Il “parlato” dei predicatori, in 
«Lettere italiane», LI (2000), ora in Id., «Quasi quidam cantus» cit., pp. 43-84.
86 A legittimare l’accostamento parenetico del  Credo e del  Pater interviene, assieme ai documenti ricordati 
supra, anche l’autorità di Agostino: «Quia ergo dixit: Quomodo invocabunt, in quem non crediderunt?, ideo 
non accepistis  prius orationem, et  postea symbolum; sed prius symbolum, ubi sciretis quid crederetis,  et  
postea orationem, ubi nossetis quem invocaretis. Symbolum ergo pertinet ad fidem, oratio ad precem: quia 
qui  credit,  ipse  exauditur  invocans».  (Sermo  LVI  in  Evangelio  Matthaei,  1).  Tuttavia,  non  si  dovrebbe 
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sermone  sul  Pater si  sviluppa  dapprima  con  una  traduzione  quasi  interlineare  del  testo 
evangelico,  non priva  tuttavia  di  taluni  sviluppi  anche  esegetici,  e,  poi,  intercalando  alla 
ripresa anaforica dei singoli versetti più o meno estese considerazioni del predicatore:
Pater noster, qui es in celis, santificetur nomen tuum: nostre Pere, qui es en ciels, santefiiés 
soit li tuens nons;  adveniat regnum tuum: aviegne li tuens regnes;  fiat voluntas tua, sicut in  
celo et in terra: soit faite la toie volentés, si com ele est faite el ciel, si soit ele faite en terre.  
[…]  et ne nos inducat in temptationem, c’est a dire, ne soufre que nos soions tempté par le 
temptation al diable, ne par malvaise car mené a mal. […]
De tercia petitione:  Fiat voluntas tua, sicut in celo et in terra: soit faite la toîe en terre, si 
come ele est faite en ciel. Segnor, el ciel est faite la volentés Deu parfitement:  quia angeli,  
archangeli,  principatus,  potestates,  virtutes,  throni,  dominationes,  cherubin  et  seraphin,  
patriarche, prophete, apostoli, martyres, confessores, virgines, et omnes electorum anime , qui 
sont el ciel devant Deu, obeissent a lui e font parfitement sa voleneté e son commandement.  
[…]87
Tuttavia, di là dalla, pur possibile, escussione delle convergenze esegetiche tra Maurice de 
Sully e Dante, pericolose ma significative a partire almeno dal comune riferimento agli angeli 
a  integrazione  del  versetto  «Fiat  voluntas  tua  [...]»,  importa  però  rimarcare  la  comune 
organizzazione strutturale del discorso sul Pater, ossia il suo procedere anche in questo caso 
per glosse e giunte frapposte alla scomposizione dei versetti evangelici. Un uso che dovette 
essere,  prima  ancora  di  giungere  a  Dante  attraverso  la  tradizione  didattica  delle  orazioni 
disposte, tutt’altro che raro nella predicazione tardo-medievale, se torna anche nel sesto di 
quei  Sermones subalpini che costituiscono uno dei  più antichi  documenti  di  predicazione 
insistere  troppo  sulla  sequenza  dei  sermoni  proposta  dal  Robson  o,  almeno,  non  riferirla  sine  glossa 
all’intentio del predicatore, specie dopo le osservazioni di M. Zink, La prédication en langue romane avant  
1300,  Paris,  Champion,  1976,  p.  34:  «Son  caractère  systématique  lui-même  peut  faire  douter  de  sa 
coïncidence avec la réalité de l’élaboration de l’œuvre et de l’organisation des manuscrits», mentre rimane 
indubitabile che, come per Agostino e in conformità con il programma omiletico di cui si è detto, Maurice 
predichi sul Pater per insegnarne il senso e l’utilità al proprio uditorio: «Mais ce saciés por voir, que tels poés 
vos estre, que plus demandés vos mal que bien a vostre ves, quant vos dites le Pater Noster. E por ço que vos 
saciés  que  vos  dites,  e  que  vos  demandés  a  Deu,  quant  vos  dites  la  Pater  Noster,  si  vos  dirons  e 
demostrerrons en romans ce que la latre a en soi, e ce que’ele nos ensegne quant nos disons la Pater Noster; 
si faisons set requestes a Deu, ce sont set petitions».
87 Cfr., anche per il testo, C.A. Robson, Maurice of Sully and the medieval vernacular Homily. With the Text of  
Maurice’s French Homilies from a Sens cathedral Chapter ms, Oxford, Basil Blackwell, 1952, pp. 83-87. Ma 
cfr. anche il Sermo XIV di Abelardo, da cui dipende quello di Maurice, assieme alle Allegoriae di Riccardo di 
San Vittore e a  Sermones di Agostino (ivi, p. 196). Si tenga poi conto del tono specifico di queste omelie: 
«The  homilies  avoid  contemporary  allusions;  they  do  not  castigate  the  scandals  of  the  twelfth-century 
Church; but they serve to show what the courtier and the burgers were told about the saints, and grace and 
charity, and the world to come» (ivi, p. 4). Cfr. anche, B. Spieralska, Les sermons “ad populum” de Maurice  
de  Sully  et  leur  adaptation  française,  in  «Przeglad  Tomistyczny :  filozofia,  teologia,  kultura,  duchowa 
sredniowiecza», XIII/1 (2007), p. 9-112, più agevolmente consultabile dal sito http://sermones.net/content/  
maurice-de-sully, anche per le riserve avanzate nei confronti dell’edizione Robson dei testi: «L’éditeur de la 
version française, C.A. Robson a choisi de reproduire avec le moins de changements possible le manuscrit du 
Châpitre de Sens. Des changements ont été effectués uniquement dans les cas où ce témoin présenter “des 
fautes évidentes du copiste”. Ces changements s’appuient sur “les meilleurs manuscrits”. Une telle méthode 
d’éditer un texte médiéval est bien sur trop arbitraire» (Manca nella versione on-line del saggio l’indicazione 
dei numeri di pagina, si indica però che la cit. è tolta dal paragrafo 2 dell’introduzione). In genere sulla 
predicazione di Maurice de Sully cfr. anche J. Longère,  Le sermons latins de Maurice de Sully, évêque de  
Paris (†1196). Contribution à l’histoire de la tradition manuscrite, Turnhout, Brepols, 1988.
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volgare in area italiana. Tra i quali campeggia un sermo in dominicis diebus tramato proprio a 
partire da una dettagliata analisi dell’oratio dominica: 
Christus docuit orare discipuolos suos, quia ipsi rogaverunt eum dicentes: Domine, docere 
nos orare. Nostre Seignior Iesu Christ enseignè a soi discpipol e qual guisa il devean prer. Pater 
noster, qui es in celis. O tu, car ser pare, qui es in cel. Or perqueè dit nostre pare? Pe zo o dis:  
car Deus si est en cel si cum criator e guvernaur de tuta criatura qui vif e est; car est amanoà a  
tota criatura se conduit carnalement e spiritalment. Or tota creatura per hom lo reclama par,  
mais hom sanctifica lo num de Deu. En qual guisa? Sanctificetur nomen tuum. Per nos est  
sanctificà, per bones ovres e per bona vita. Que est or zo que Deus sanctificatur per hominem, 
cum zo sia chosa que hom est fragel chosa e Deus est alta chosa e per si est bona, e hom non po 
esser bon si per luj  non? Mal po esser hom per si,  mas la bontà de Deu. Perqueè? Kar la  
substancia e la natura ex Deo est. […].88
Il  carattere  meno  disteso  delle  giunte  omiletiche  ai  versetti  evangelici  sembra  avvicinare 
ancora di più la struttura del discorso omiletico sul Pater, o almeno delle sue declinazioni sin 
qui considerate, a quella che sarà dantesca.
A ben vedere,  però,  la  possibilità  di  scorgere nel  Pater dantesco una qualche affinità 
programmatica con la coeva cultura omiletica degli ordini mendicanti poggia, oltre che su 
questo dato programmatico, anche su di una serie di ben più circostanziati riscontri, relativi 
proprio  alle  tecniche  retoriche  impiegate  da  Dante  per  dilatare  liturgicamente  l’originale 
evangelico, che non sembrano del tutto estranee da talune articolazioni della vasta congerie di 
nome assommate in questo senso nelle artes praedicandi. La puntuale escussione delle risorse 
in grado di aiutare il predicatore a dilatare la severa struttura ad albero derivata dall’analisi del 
versetto  tematico per messo di distinzioni,  divisioni,  concordanze,  ecc.  occupa,  infatti,  un 
posto di assoluto rilievo tra le peculiarità omiletiche della  rhetorica sacra tardo-medievale, 
offrendo la possibilità sia di articolare in maniera più precisa e puntuale l’interpretazione del 
versetto di partenza sia di ovviare alla necessità di arricchire e integrare la secca essenzialità 
dello schema esegetico ricavato dall’analisi del  thema rendendone più disteso e fruibile lo 
svolgimento argomentativo. Riccardo di Thetford, autore di una delle più complete trattazioni 
in materia, scandisce la trattazione dell’amplificatio snocciolando ben otto tecniche distinte, 
assommando alla presenza di veri e propri inserti narrativi quali l’exemplum e la similitudo 
extensa talune altre tecniche più minute e  schematiche.  Tra queste,  ad esempio,  Riccardo 
88 Si tratta del sesto sermone tra quelli editi in W. Babilas,  Untersuchungen zu den  «Sermoni Subalpini» mit  
einen Exkurs  über die zehn-Engelchor-Lehre, München, Max Heuber, 1968, di cui si veda anche il par. 6 
dell’introduzione,  dedicato  al  sermone  sul  padre  nostro,  in  cui  si  ricorda  come  «Zusammen  mit  der 
Vaterunser-Auslegung des Maurice de Sully stellt die Pater-noster-Exegese unseres Autors das früheste uns 
überlieferte Beispiel dafür dar, wie die auf Karl den Großen zurückgehende Aufforderung an die Geistlichen,  
über das Gebet des Herrn zu predigen, in Bereich der romanischen Volkssprache befolgt  wurde» e ci  si 
riferisce ai modelli di Anselmo di Laon e di Ugo di San Vittore, sui quali, ad ogni modo, lo studioso rinvia  
anche alla rara dissertazione di N. Pfältzer, Die deutschen Vaterunser-Auslegungen von den Anfangen bis ins  
zwolfte Jahrhundert. Vergleichende Studie auf Grund von quellenkritischen Einzelinterpretationen, Frankfurt 
an Main, Dissertation, 1959.
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ricorda la possibilità di dilatare il sermone esplicitando le cause o gli effetti di un concetto o di 
una situazione presenti nel thema o esposte nel corso del sermone:
Octavus  modus  dilatandi  est  causas  vel  effectus  assignando.  Causas  dico  necessarias, 
occasionales sive frequentes. Loquens enim de causa irreprehensibiliter potest se transferre ad 
effectum et  e contrario. […]. In isto modo autem dilatandi non conandum est indifferenter 
rerum  omnium  moralium  quas  solummodo  commendare  vel  reprobar,  virtutum  scilicet  et 
vitiorum et eorum quae faciunt ad meritum vel demeritum cuiusmodi sunt oratio, elemosina, 
ieiunium et huius modi.
In  questo  modo,  argomenta  Riccardo,  assumendo  a  thema del  sermone  il  versetto 
«Humiliamini igitur sub potenti manu Dei, ut vos exaltet in tempore»,89 il predicatore può 
prendere le mosse da una disamina delle cause dell’umiltà e dai suoi effetti: 
Verbi  gratia,  si  fuerit  thema,  Humiliamini  et  caetera  transferre  se  potest  ad  causas 
humilitatis,  quae  sunt  imperfectiones  corporis  et  animae  et  perfectiones  alienae  sive 
considerationes  meliorum.  Praeterea  assignetur  effectus  humilitatis,  quo  modo  scilicet 
hominem in  loco suo teneat,  Scripturam tribuat,  quo modo orationem expediat,  quo modo 
exaltationem adquirit.90
A una simile raccomandazione, infatti, non sembra del tutto estranea la logica che soggiace 
all’aggiunta  da  parte  di  Dante,  a  margine  del  versetto  «veniat  regnum  tuum»,  della 
precisazione «ché noi ad essa non potem da noi, / s’ella non vien, con tutto nostro ingegno», 
che risulta appunto funzionale ad esplicitare il  quia della richiesta rivolta a Dio rimarcando 
come la «pace del  suo regno» non possa darsi se non per concessione divina e dunque sia 
impossibile al di fuori di un’esplicita richiesta ottativa dell’orante.
Allo stesso modo, la tendenza dantesca a offrire spesso, nei versi di commento, la corretta 
accezione di un’espressione del versetto evangelico di partenza, quando non del suo senso 
generale, troverebbe immediato riscontro in un’altra delle tecniche indicate al predicatore che 
voglia dilatare il proprio sermone, la prima tra quelle passate in rassegna da Riccardo, che 
consiste nel dilatare il versetto iniziale «ponendo oratione pro nomine»:
Primus  est  ponendo  orationem  pro  nomine  sicut  in  diffinitionibus  in  descriptionibus  et 
interpretationibus  sive  quibuscumque notificationibus.  Diffiniatur  igitur  aliquid  quod est  in 
themate  vel  describatur  vel  interpretatio  eius  ponatur  vel  aliqua  circumplocutio  vel  horum 
omnium fiat explanatio quosque perveniatur ad notificationem et sit quaedam dilatatio. 
È il caso, ad esempio, della prima terzina del Pater dantesco, il cui sviluppo esegetico risulta 
in ultima analisi funzionale ad approfondire la semantica di una sola parola del versetto di 
89 1 Pt. 5, 6.
90 Questa, come la precedente citazione, sono tolte dall’Ars dilatandi sermones di Riccardo di Thetford. Sulla 
centralità delle tecniche dell’amplificatio per la retorica del sermone medievale e, più nello specifico, sull’ars 
di Riccardo di Thetford cfr., oltre agli studi già ricordati, J.J. Murphy, La retorica nel Medioevo cit., pp. 305-
403.
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partenza, ossia quel «ne’ cieli stai» così esposto al rischio di derive eterodosse, oppure, pur 
con qualche forzatura, dei vv. 7-9 della preghiera dei superbi, in cui l’amplificatio dantesca si 
concentra unicamente su di una espressione, «la pace del tuo regno», del versetto evangelico, 
così come lo sviluppo, ai vv. 13-15, del biblico «panem nostrum cotidianum da nobis hodie» 
s’appunta unicamente sullo sviluppo di un suo membro, la «cotidiana manna» dantesca, al 
fine di specificarne la corretta accezione in riferimento a un ben preciso orizzonte metaforico.
Tuttavia,  a  tradire  cogenti  legami  con  le  tecniche  dell’amplificatio omiletica  sembra 
essere in particolare un aspetto della preghiera dantesca generalmente trascurato dalla critica 
ma di essenziale importanza, ossia il suo essere infarcito di citazioni e riferimenti biblici.91 
Già quel «laudato» che apre la seconda terzina e che più di tutti gli altri aspetti linguistici ed 
esegetici del passo è sembrato rinviare direttamente a quei «laudato» reiterati anaforicamente 
a definire la martellante struttura del  Cantico di Francesco d’Assisi,92 sembrerebbe tradire, 
assieme al sicuro rimando a quel terzo stico della lode francescana in grado di rendere ragione 
anche dell’impiego dantesco dell’espressione «da ogne creatura»: «Laudato sie, mi signore, 
cum tucte le tue creature», l’eco di uno stilema ben diffuso nel linguaggio biblico dei Salmi, 
al  quale  pure  il  Cantico si  ispira,  per  esprimere  la  lode  del  Signore.  A trovare,  infatti, 
riscontro, e quindi legittimazione nel lessico della poesia davidica non è solamente il motivo 
della lode del nome di Dio che Dante riferisce, in luogo della sanctificatio biblica, al «nomen 
tuum» del  Pater («Laudate pueri Dominum; / laudate nomen Domini. / Sit nomen Domini 
benedictum / ex hoc nunc et usque in saeculum», recita, infatti, il Salmo 112),93 ma anche, e 
soprattutto, talune attestazioni di quel tópos della lode elevata a Dio da tutte le creature che 
appare piuttosto prossimo alla semantica della terzina dantesca che al Cantico in ragione del 
fatto  che,  mentre nel documento francescano nell’espressione «cum tucte  le  tue creature» 
sembra prevalere un’accezione sociativa non del tutto congrua rispetto al valore di agente 
connaturato al dantesco «da ogne creatura»,94 la riscrittura dantesca del motivo appare invece 
91 Invero si rivelano particolarmente attenti a rintracciare le fonti scritturali del  Pater dantesco anche al di là 
della  duplice  versione  biblica  dell’oratio  dominica non  solo  le  note  di  commento ad  loc.  dell’edizione 
Chiavacci Leonardi, ma anche i contributi di F. Vivaldi,  «Pater noster» cit., pp. 77-78 e M. Durante,  Sul 
canto XI del «Purgatorio», in «Studi danteschi», LXVIII (2003), pp. 49-66, pp. 52-57.
92 Si  tratta  di  un’intertestualità  indicata  in  quasi  tutti  i  commenti  danteschi  più  recenti  e  aggiornati  e 
particolarmente approfondita, anche in riferimento alle altre componenti francescane del Pater dantesco, da 
A. Mazzucchi, Filigrane francescane tra i superbi cit., pp. 46-56.
93 Ps. 113, 1-2.
94 Una simile interpretazione del «cum» del Cantico risulta, del resto, perfettamente in linea con le osservazioni 
fornite  dalla  Compilatio  Assisiensis circa  la  genesi  del  testo: «Unde  volo  ad  laudem  eius  et  ad 
haedificationem proximi facere novam Laudem Domini de eius creaturis, quibus cotidie utimur et sine quibus 
vivere non possumus, et in quibus humanum genus multum offendit Creatorem, et cotidie sumus ingrati tanta  
gratie, quia inde nostrum Creatorem et datorem omnium bonorum sicut deberemus non laudamus» (88. 9). 
Sulla questione, anche per le diverse interpretazioni di quest’aspetto del Cantico, cfr., almeno, A. Pagliaro, Il  
Cantico di frate Sole, in «Quaderni di Roma», I (1947), pp. 218-35 e C. Paolazzi, Lettura degli «Scritti» di  
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perfettamente intellegibile alla luce della particolare declinazione che il  motivo della  laus 
creaturarum assume  proprio  nel  Salmo  generalmente  addotto  a  riscontro  del  verso  di 
Francesco,  il  148,  in  cui  appare  evidente come le  creature  non siano,  come nel  Cantico, 
oggetto della lode, ma, come in Dante, soggetto attivo di essa: «Laudate eum, sol et luna, / 
laudate eum, omnes stellae et lumen. / Laudate eum, caeli caelorum, / et aquae omnes, // quae 
super caelo sunt, / laudent nomen Domini».95 Tuttavia, la variatio dantesca del motivo della 
lode  divina  presente  nell’evangelico  «Sanctificetur  nomen  tuum»  non  si  esaurisce  nel 
riferimento diretto al suo sostrato davidico, ma si giova anche della memoria, specie lessicale, 
di talune sue evoluzioni neo-testamentarie, in particolare di quelle riflessioni paoline circa la 
gratiarum actio  affidate  all’incipit della  seconda lettera  ai  Tessalonicesi  –  «Gratias  agere 
debemus semper Deo pro vobis, fratres, ita ut dignum est, quoniam supercrescit fides vestra et 
abunda  caritas  uniusquisque  vestrum  et  invicem»  –96 il  cui  tessuto  linguistico  sembra 
perfettamente rispecchiato nel dantesco «com’è degno / di  render grazie». Un’interferenza 
biblica che, lungi dall’essere peculiare della struttura lessicale della presente terzina, assurge, 
di  contro,  al  rango di  cifra  stilistica  fondamentale  della  parafrasi  dantesca,  quasi  ciascun 
membro della quale tradisce in maniera più o meno dissimulata uno o più ben precisi ipotesti 
biblici.  Così,  ad  esempio,  la  preghiera  che  Dante,  interpretando  liberamente  l’atto  di 
sudditanza celeste invocato nel versetto «fiat voluntas tua sicut in caelo et in terra», attribuisce 
agli angeli, l’osanna, rinvia scopertamente, attraverso il saluto gerosolimitano rivolto a Cristo 
in Mt. 21, 9: «Hosanna filio David», all’interiezione liturgico giudeo-cristiana cristallizzata, 
oltre che negli stessi Salmi,97 soprattutto nel dettato del  Sanctus,98 oppure l’apparentemente 
forzata aggiunta della specificazione «e non guardar nostro merto» al senso del versetto «et 
dimitte nobis debita nostra [...]» trova, invece, piena legittimazione considerando l’importanza 
assunta,  nella  tradizione  liturgica  ebraico-cristiana,  della  valutazione  divina  dei  meriti 
individuali  proprio  in  occasione  dell’elevazione  a  Dio  delle  richieste  dell’orante  –  «Si 
iniquitates observaveris, Domine, / Domine, quis sustinebit?» ci si chiede, infatti, nel Salmo 
129 –,99 così come l’aggiunta dell’espressione «pace» al biblico «veniat regnum tuum» risulta 
più chiara alla luce dell’importanza accordata, sempre nella tradizione liturgica biblica, alla 
Francesco cit., p. 93.
95 Ps. 148, 3.
96 2 Th. 1, 3.
97 Cfr., almeno, Ps. 117, 25-26: «O Domine, salvum me fac; / o Domine, da prosperare. / Benedictus qui venit //  
in nomine Domini: / benediximus vobis de domo Domini». 
98 È ben noto come il testo del Sanctus sia scandito dalla duplice presenza, ai vv. 4 e 6, da un’espressione, 
«Hosanna in excelsis», evidentemente mutuata dal racconto evangelico dell’entrata di Cristo a Gerusalemme: 
«Hosanna in excelsis. / Benedictus qui venit in nomine Domini. / Hosanna in excelsis» (vv. 4-6).
99 Ps. 129, 3.
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richiesta a Dio della pace, tanto divina quanto terrena: «Gloria in altissimis Deo, / et in terra 
pax hominibus / bonae voluntatis» recita, ad esempio, la preghiera della «moltitudo militiae 
caelestis»  accorsa  alla  nascita  di  Cristo.100 Quello  che  accomuna,  pur  nelle  notevoli 
divergenze,  simili  occorrenze  intertestuali  è,  a  ben  vedere,  la  comune  matrice  biblica  e 
liturgica degli intertesti convocati da Dante a soccorrere linguisticamente e concettualmente il 
tentativo  di  parafrasare  il  Pater.  Si  potrebbe  quasi  dire  che,  almeno  in  alcuni  casi, 
nell’amplificare il  Pater Dante proceda rielaborando nelle nuove forme della poesia volgare 
taluni stilemi e istanze tipiche dell’ars orandi biblica, in particolare davidica, a formare una 
sorta di centone di  loci scritturistici paralleli a quello dell’oratio dominica  da affiancare a 
questa  per  amplificarne,  reiterandola  o  meglio  precisandola,  l’efficacia  liturgica.  In  altre 
parole,  se rimane sostanzialmente innegabile al  Pater dantesco,  più che le altre numerose 
preghiere  purgatoriali  richiamate  all’ebraica  citando il  solo  versetto  iniziale,  lo  statuto  di 
volgarizzamento  in  senso  tecnico,  tradendo  cioè  un  grado  di  autonomia  poetica  tale  da 
permettere a ragione di considerarla, piuttosto che mera traduzione, «part and parcel of the 
poet’s narrative invention»,101 alla luce della ricca intertestualità biblico-litugica delle aggiunte 
dantesche all’oratio evangelica, appare altrettanto evidente come tale autonomia inventiva, 
lungi dall’essere assoluta, poggi, di contro, su precise tessere del linguaggio liturgico della 
Bibbia parallele e concordanti  con quelle poi confluite nello stesso dettato evangelico del 
Pater, a ricomporre un dialogo tra formule di preghiera dal quale quest’ultimo esce meglio 
chiarito negli assunti e amplificato nella sostanza.
Si  tratta  di  una  particolare  declinazione  delle  tecniche  dell’amplificatio dantesca  che 
sembra  tradire  una  qualche  affinità  con  una  strategia  particolarmente  raccomandata  dalle 
artes al predicatore per dilatare, analizzandolo, il versetto tematico di partenza:
Quartus modus dilatandi est per auctoritates concordantes. Variatur iste modus tripliciter. 
Unus modus est quo auctoritates varias sententias habentes in termino conveniut per quem non 
omnino  distinctae  sunt.  […].  Alius  modus  est  quando  auctoritates  concordant  in  sententia  
quamvis non concordant in aliquo termino. […]. Tertius modus dilatandi per auctoritates est 
100 Lc. 2, 13-14.
101 Cfr., da ultimo, A. Oldcorn, Gone With the Wind. A Reading of «Purgatory» XI, in Da Dante a Montale. Studi  
di filologia e critica letteraria in onore di Emilio Pasquini, a cura di G.M. Anselmi et al., Bologna, Gedit, 
2005, pp. 35-63, p. 39: «De Sanctis’s reservations [scil. il fatto che le preghiere della seconda cantica siano 
uno tra gli aspetti meno inventivi della poesia dantesca] did not extend to Dante’s Italian version of the 
Paternoster, which the critic rightly saw as being in some degree autonomous, part and parcel of the poet’s  
narrative  invention».  Il  senso  tecnico  del  volgarizzare,  così  com’è  inteso  in  G.  Folena,  Volgarizzare  e 
tradurre,  Torino, Einaudi,  1991, era già stato riferito al  Pater dantesco in G. Polimeni,  «La gloria della  
lingua»  –  «Purgatorio»  X-XI-XII,  in  Esperimenti  danteschi,  «Purgatorio»  2009,  a  cura  di  B.  Quadrio, 
Genova, Marietti, 2010, pp. 105-33, pp. 119-20: «i  versi [del  Pater dantesco] non tarderanno ad apparire 
volgarizzamento  del  testo  latino,  cioè  non  solo  passaggio  da  una  grammatica  a  un’altra,  ma  transito  e 
appropriazione, vero e proprio adattamento».
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quando una auctoritas dicit minus plene, alia vero dicit magis perfecte.102
Pur  senza  accogliere,  nel  dettato  del  poema,  le  più  sottili  minuzie  connesse,  nell’ars 
praedicandi tardo-medievale  appare  innegabile  come  alla  base  di  buona  parte  delle 
amplificazioni dantesche del  Pater biblico stia proprio una sensibilità di questo tipo, basata 
cioè  sulla  convinzione  che  l’accostamento  di  loci paralleli  biblici  permetta  non  solo  di 
allargare i confini sintattici del versetto di partenza, ma anche di potenziarne e chiarificarne il 
contenuto. Infatti, se da un lato l’accoglienza nelle pieghe dei versi propriamente danteschi 
del  Pater dei superbi garantisce a quelli volgarizzati dal vangelo un’eco capace non solo di 
collocarne il dettato nel più ampio contesto delle orationes bibliche ma anche di ampliarne e 
specificarne i contenuti e il senso in riferimento a questa precisa tradizione, dall’altro talune 
altre allusioni bibliche poste da Dante a margine dell’oratio dominica sembrano svolgere una 
funzione  sensibilmente  differente,  più  propriamente  esegetica  che  liturgica.  È  il  caso,  ad 
esempio, della terzina di commento al versetto «panem nostrum cotidianum da nobis hodie», 
il cui esito  ultimo risultato dalla contaminazione della richiesta evangelica con la memoria, 
anche linguistica e metaforica,  del dono divino della manna agli  ebrei nel deserto narrato 
nell’Esodo  è  quello  di  spostare,  pur  senza  tradirlo,  il  senso  del  versetto  di  partenza  in 
un’accezione ben precisa e determinata.
Tuttavia,  se, almeno in parte, risulta possibile ipotizzare una qualche comunanza tra le 
tecniche  amplificatorie  dantesche  e  quelle  della  coeva  retorica  omiletica,  occorre  però 
precisare che corre una sensibile differenza tra l’accorpamento paratattico di  auctoritates a 
sostegno  del  versetto  tematico  nei  sermoni  tardo-medievali  e  la  profonda  rielaborazione 
linguistica  al  cui  prezzo  esse  trovano  accoglienza  nelle  terzine  del  poema,  che  viene  a 
coincidere,  piuttosto che con l’elenco di  loci paralleli incoraggiato dalle  artes e promosso 
dalla pastorale mendicante, con una profonda rielaborazione di tali loci in un dialogo con la 
preghiera di partenza a tal punto stretto da venire a coincidere con la loro trasfigurazione 
poetica in un organismo liturgico sostanzialmente inedito, pur risultando dalla loro profonda 
rimeditazione e dal loro vario gravitare attorno al fulcro del  Pater,  in questo senso inteso 
come preghiera per eccellenza, in grado di catalizzare attorno a sé tutte le altre forme della 
liturgia cristiana, e al tentativo di adattarne, per via di un’esegesi attualizzante, il contenuto 
alla situazione purgatoriale dei superbi e, limitatamente all’ultimo versetto, della condizione 
terrena degli uomini in generale. Una vera e propria oratio super Pater noster, insomma, che, 
in  maniera  solo  apparentemente  paradossale,  mette  a  partito  tecniche  amplificatorie  e 
distinguo  sillogistici  comuni  anche  alla  coeva  predicazione  mendicante  nel  tentativo  di 
102 Riccardo di Thetford, Ars dilatandi sermones.
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comporre, a partire dalla liturgia della Bibbia, una nuova e inedita preghiera poetica in cui la 
potenziale  disomogeneità  tra  citazione  biblica  e  inserti  esegetici  e  attualizzanti  viene 
appianata nella suprema sintesi di una preghiera volgare a base biblica, ma nel complesso 
inedita e originale.103 Un’operazione che Dante compie, però, anche traducendo in versi talune 
movenze logico-argomentative della coeva predicazione mendicante.104
c. «...se dividendo bene estimo». Schemi argomentativi nella «Commedia»
Sebbene in questo caso siano talune delle minuzie argomentative proprie del linguaggio 
omiletico dei predicatori tardo-medievali ad assicurare la possibilità per Dante di svolgere 
poeticamente il Pater estraendone un senso tale da renderlo adatto alla condizione morale dei 
superbi,  non occorre però sottovalutare il  relativo isolamento dell’azione di simili  schemi 
esegetici nella Commedia. Tuttalpiù che, a non voler considerare che un caso affine a quello 
del  Pater,  neppure quel  Credo recitato,  in  un testo  però assai  modificato nel  processo di 
traduzione,105 da Dante personaggio con l’aggiunta interlineare di elementi utili a corroborare 
gli assunti di ciascuna articolazione del testo di partenza nel XXIV del  Paradiso  che pure 
sembra essere così strutturalmente vicino al  Pater dei superbi sembra tradire la medesima 
103 Non solo, dunque, come ha di recente sostenuto Sergio Cristaldi intervenendo sul tema Il «Padre nostro» dei  
superbi in  occasione  di  un  recente  convegno  su  Preghiera  e  liturgia  nella  «Commedia» (V Convegno 
internazionale di Studi Danteschi, Ravenna, 12 novembre 2011) i cui atti sono però al momento in fase di 
elaborazione e che dunque qui si citano sulla base degli appunti personalmente presi in tale occasione, una 
sorta di appiattimento didascalico derivante dall’inserzione, straniante nel contesto poetico di riferimento, di 
tessere  del  linguaggio  liturgico  della  Bibbia  prontamente  ricuperate  alla  poesia  unicamente  in  virtù 
dell’impiego che  ne  fa  Dante  contestualizzandone il  senso  in  riferimento  al  peccato delle  anime che  le 
pronunciano. Tuttavia, si è già detto come, pur non essendo giudicata semanticamente del tutto esornativa, la  
preghiera che apre l’XI del  Purgatorio è  stata  quasi  sempre considerata dalla  critica come un elemento 
stilisticamente  eterodosso  e  straniante  nell’economia  del  poema dantesco,  con  un’intuizione  che  non  si  
intende  qui  destituire  di  valore,  ma  unicamente  precisare  ulteriormente  mettendo  in  luce  le  peculiarità  
compositive di questi, apparentemente stravaganti, versi della Commedia.
104 Alla quale, come si è visto, è tutt’altro che ignota la tendenza a risolvere interi sermoni proprio sull’expositio 
del  Pater noster: in questo senso, oltre ai riferimenti addotti  supra, cfr. anche i materiali raccolti sotto la 
chiave dell’oratio dominica nel  Repertorium der lateinischen Sermones des Mittelalters: für die Zeit von  
1150-1350 dello Schneyer  (Münster, Aschendorffische Verlagsbuchhandlung, 1969-90), il  quale offre una 
significativa serie di esempi tratti dall’omiletica latina basso-medievale, da Onorio di Autun ad Aldobrandino 
Cavalcanti, tra l’altro priore, a metà del Duecento, proprio in Santa Maria Novella.
105 Così, ad esempio, il v. 139 («e credo in tre persone etterne») riassume, assieme all’iniziale atto di fede in Dio,  
il  senso  complessivo dei,  ben  più  analitici,  capitoli  del  Credo relativi  alla  fede  in  Cristo («Et  in  unum 
Dominum Iesum Christum») e a quella nello Spirito Santo («Et in Spíritum Sanctum»). Allo stesso modo, se 
la terzina conclusione della prima terzina («solo ed etterno, che tutto ’l ciel move, / non moto, con amore e  
con disio») e della quarta («e credo in tre persone etterne, e queste / credo una essenza sí una e sí trina, / che 
soffera congiunto ʻsono’ ed ʻeste’») compendiano a vario titolo le  proprietates delle persone della trinità 
oggetto di specifica attenzione nei primi articoli del Credo («Patrem omnipotentem, factorem cæli et terræ, 
visibílium ómnium et invisibílium»; «Fílium Dei Unigénitum,  et ex Patre natum ante ómnia sǽcula. [...]»; 
«qui ex Patre Filióque procédit. Qui cum Patre et Fílio simul adorátur et conglorificátur: qui locútus est per 
prophétas»),  da Dante però parafrasati e sussunti  entro una nuova, e inedita,  formulazione dei  medesimi 
assunti teologici.
366
affinità  con  le  tecniche  del  sermone  tardo-medievale.  Questo,  infatti,  pur  principiando 
anch’esso con una trasposizione letterale del suo  incipit al v. 130 – «“Io credo in uno solo 
Dio”», traduzione fedele dell’originale  «Credo in unum Deum» – e pur sfruttando, almeno 
apparentemente,  una  tecnica  dilatatoria  non  del  tutto  estranea  al  repertorio  dei  coevi 
predicatori quale la dilatatio «per auctoritates concordantes» – «“e a tal creder non ho io pur 
prove / fisice e metafisice, ma dalmi / anche la verità che quinci piove // per Moïsè, per profeti 
e per salmi, / per l’Evangelio e per voi che scriveste / poi che l’ardente Spirto vi fé almi; // 
[…] //  De la profonda condizion divina /  ch’io tocco mo,  la mente mi sigilla  /  piú volte 
l’evangelica dottrina”» (Par. XXIV, 133-44) –,106 sembra però trovare ragione, piuttosto che 
nel rapporto con simili declinazioni della forma mentis mendicante, nella relazione, interna al 
testo  del  poema,  tra  l’interpolazione  dell’originale  documento  liturgico  con una  trafila  di 
auctoritates e il fatto che il Credo viene pronunciato da Dante personaggio in risposta a una 
ben precisa domanda di san Pietro nel corso dell’esame sulla fede, circa «quel che crede» e 
«onde la credenza sua s’offerse» (vv. 122-23).
Non che non sia impossibile individuare alcune altre tracce lasciate dalla struttura logico-
argomentativa del sermone tardo-medievale nella Commedia, specie volgendo l’attenzione a 
un  aspetto  della  retorica  del  sermo  modernus non  solo  del  tutto  differente,  ma  anche 
svincolato da quella normativa delle artes che, regolamentandolo, ne astrae lo svolgimento e 
la  struttura  narrativa.107 Di  là  dalle  raccomandazioni  delle  artes,  che  pure  forniscono  un 
discreto  carnet di  caratteristiche  peculiari  del  sermo omiletico,  esiste  infatti  anche  un 
altrettanto ricco patrimonio di tratti sintattici e di strutture argomentative che si possono a 
ragione  considerare,  se  non proprio  tipiche,  almeno ben presenti  alla  rhetorica  utens dei 
predicatori basso-medievali. Si tratta, nel complesso, di una vasta teoria di giri sintattici, pose 
retoriche  e  schemi  argomentativi  spesso  dettati  o,  meglio,  determinati  non  tanto  da  una 
normativa retorica, quanto piuttosto dall’imitazione di prestigiosi modelli omiletici da un lato 
e, dall’altro, da talune probabili esigenze legate alla particolare situazione comunicativa nella 
quale si viene a trovare il predicatore una volta salito sul pulpito.108 Per non uscire, almeno per 
ora, dal discorso circa gli schemi e le strutture più elementari del sermo modernus, o, in altri 
termini, a non voler esulare da un discorso sulla predicazione tardo-medievale intesa come 
106 Sulla  quale  cfr.,  in  particolare,  Riccardo  di  Thetford,  Ars  dilatandi  sermones:  «Unus  modus  est  quo 
auctoritates varias sentientias habentes in termino conveniunt per quem non omnino distinctae sunt. […]. 
Patet igitur quia quod una dicit expresse, reliqua dicit occulte. […]. Tertius modus dilatandi per auctoritates 
est quando una auctoritas dicit minus plene, alia vero dicit magis perfecte. [...]».
107 Non sempre,  come si  vedrà  infra,  restituendone un’immagine  a tal  punto fedele da  poter  pacificamente 
discorrere  di  una  piena  congruenza  tra  un  sermone  esemplato  seguendo  pedissequamente  l’ars e  uno 
effettivamente predicato: cfr., per ora, almeno, D. D’Avray, The Preaching of the Friars cit., pp. 235-39.
108 Si tratta di questioni che, oltre che qui, si svilupperanno meglio infra.
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parte della «subdividing mentality» propria delle strutture concettuali tardo-gotiche,109 non è 
da  sottovalutare,  ad  esempio,  la  cogente  necessità  per  il  predicatore  di  offrire,  pur 
conformandosi alle rigide e raffinate geometrie testuali suggerite dall’ars,  un discorso ben 
chiaro e comprensibile anche a un pubblico non abituato alle ampie volute esegetiche della 
tradizione scolastica110 e, dunque, di assicurare al proprio discorso didattico una struttura in 
grado  di  porre  in  evidenza  gli  snodi  concettuali  e  gli  assunti  fondamentali  tra  quelli 
pronunciati dal predicatore, assommando, quindi, una serie di strategie e pose argomentative 
se  non  proprio  tipiche,  almeno  ben  presenti  all’incedere  esegetico  della  vis didattica  dei 
predicatori tardo-medievali.111 Una serie, insomma, di strutture ricorrenti che contribuiscono, 
al  pari  delle  distinctiones e  delle  divisiones,  alla  costruzione  e  al  mantenimento 
dell’impalcatura complessiva del testo e che, forse, non sarebbe inopportuno tenere alla mente 
di  fronte  a  certe  pose  della  poesia  dantesca,  specie  di  alcune  delle  sue  declinazioni  più 
pianamente esplicative e didattiche.
È il caso, ad esempio, dei discorsi svolti da Virgilio a spiegazione della struttura dei primi 
due regni oltremondani, il primo dei quali, relativo all’inferno, prende avvio, com’è noto, in 
occasione della sosta imposta all’iter dal fetore che emana dai sarcofagi degli eresiarchi e che, 
pertanto, occupa praticamente per intero l’XI canto dell’Inferno. Ai fini del presente discorso, 
però,  converrà,  piuttosto  che  citare  per  esteso  il  brano,  provare  a  tracciare  un  quadro 
schematico del suo svolgimento e inserire sin da ora i singoli  loci entro una simile griglia, 
costruita assumendo a criterio guida il succedersi dei diversi argomenti trattati da Virgilio:
1. vv. 16-21: sommaria descriptio loci di Malebolge e dei suoi abitanti: «“Figliuol mio, dentro 
109 Cfr., anche per la citazione a testo, D. D’Avray,  The Preaching of the Friars cit., p. 177, il quale assume 
l’espressione a indicare come il sermo modernus, pur inserendosi a pieno entro quest’abito mentale, tuttavia 
non può essere con troppa facilità ricondotto pianamente alle strutture razionali della  disputatio scolastica, 
non solo perché tradisce una maggiore affinità con le tecniche della  lectio universitaria, ma anche perché 
composto e informato anche di altri e più peculiari procedimenti retorici e argomentativi, trovando anzi il 
proprio elemento essenziale nell’impiego di similitudini da un lato e, dall’altro, nelle catene di concordanze  
bibliche.  Cfr.  anche,  almeno,  S.  Bertini  Guidetti,  I  «Sermones» di  Iacopo  da  Varazze  :  il  potere  delle  
immagini  nel  Duecento,  Firenze,  Edizioni  del  Galluzzo,  1998,  p.  11;  L.  Pellegrini,  I  manoscritti  dei  
predicatori:  i  domenicani  dell’Italia  mediana e  i  codici  della  loro  predicazione  (secc.  XIII-XV),  Roma, 
Istituto Storico Domenicano, 1999, p. 228 e, da ultimo, C. Gunn, Ancrene wisse: from pastoral literature to  
vernacular spirituality, Cardiff, Univeristy of Wales Press, 2008, pp. 99-108.
110 Sulle  peculiarità  della  predicazione  ai  laici,  particolarmente  sensibile  ad  adattare  le  strategie  retoriche 
raccomandate dall’ars alle facoltà del proprio pubblico e, dunque, capace di ometterne alcune o di declinarne 
in maniera peculiare altre cfr., oltre ai già citati C. Delcorno,  Giordano da Pisa e l’antica predicazione in  
volgare, e Id.,  La predicazione nell’età comunale, cfr. anche N. Beriou,  La prédication de Ranulphe de la  
Houblonnière,  Sermons  aux  clercs  et  aux  simples  gens  à  Paris  au  XIIIe siècle,  Paris,  Institut  d’Études 
Augustiniennes, 1987.
111 Muovendo,  con  un’attenzione  particolare  per  le  strutture  argomentative,  nella  medesima direzione  degli 
studi, già ben avviati, in merito alla sintassi e alle strutture linguistiche del «parlato dei predicatori»: cfr., in 
questo senso, oltre al  classico C. Delcorno,  Il “parlato” dei  predicatori cit.,  almeno anche gli  studi ora 
raccolti in Le forme e i luoghi della predicazione. Atti del Seminario Internazionale di Studi (Marcerata 21-23 
novembre 2006), a cura di C, Micaelli e G. Frenguelli, Macerata, Eum, 2009.
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da cotesti sassi”, / cominciò poi a dir, “son tre cerchietti / di grado in grado, come que’ che  
lassi. // Tutti son pien di spirti maladetti; / ma perché poi ti basti pur la vista, / intendi come e 
perché son costretti”». 
2. vv. 22-24: individuazione dell’«ingiuria» come fine di «ogne malizia» e dei due mezzi con 
cui tale fine può essere raggiunto: «“D’ogne malizia, ch’odio in cielo acquista, / ingiuria è ’l 
fine, ed ogne fin cotale / o con forza o con frode altrui contrista”». 
3. vv. 25-27: spiegazione della maggior gravità del secondo di questi, la frode: «“Ma perché 
frode è de l’uom proprio male, / piú spiace a Dio; e però stan di sotto/ li frodolenti, e piú 
dolor li assale”».
4. vv. 28-33: distinzione dei tre tipi di peccato di violenza: «“Di vïolenti il primo cerchio è  
tutto; / ma perché si fa forza a tre persone, / in tre gironi è distinto e costrutto. //A Dio, a sé,  
al prossimo si pòne / far forza, dico in loro e in lor cose, / come udirai con aperta ragione”».
5. vv.  34-36:  spiegazione  dei  due  modi  in  cui  si  può  usare  violenza  al  prossimo  e 
individuazione dei relativi peccati: «“Morte per forza e ferute dogliose / nel prossimo si 
danno, e nel suo avere / ruine, incendi e tollette dannose; // onde omicide e ciascun che mal 
fiere, / guastatori e predon, tutti tormenta / lo giron primo per diverse schiere”».
6. vv. 40-45: spiegazione dei due modi in cui si può usare violenza a se stessi e relativi peccati:  
«“Puote omo avere in sé man vïolenta / e ne’ suoi beni; e però nel secondo / giron convien  
che sanza pro si penta // qualunque priva sé del vostro mondo, / biscazza e fonde la sua 
facultade, / e piange là dov’ esser de’ giocondo”».
7. vv. 46-51: spiegazione dei due modi in cui si può usare violenza a Dio e relativi peccati:  
«“Puossi far forza ne la deïtade, / col cor negando e bestemmiando quella, / e spregiando 
natura e sua bontade; // e però lo minor giron suggella / del segno suo e Soddoma e Caorsa / 
e chi, spregiando Dio col cor, favella”».
8. vv. 52-54: distinzione dei due tipi di frode: «“La frode, ond’ ogne coscïenza è morsa, / può  
l’omo usare in colui che ’n lui fida / e in quel che fidanza non imborsa”».
9. vv.  55-63: spiegazione del  modo meno grave di  esercitare  la  frode,  verso  coloro  che si  
fidano: «“Questo modo di retro par ch’incida / pur lo vinco d’amor che fa natura; / onde nel 
cerchio  secondo  s’annida  //  ipocresia,  lusinghe  e  chi  affattura,  /  falsità,  ladroneccio  e 
simonia, / ruffian, baratti e simile lordura. // Per l’altro modo quell’ amor s’oblia / che fa  
natura, e quel ch’è poi aggiunto, / di che la fede spezïal si cria”».
10.vv. 61-66: spiegazione del modo più grave di esercitare la frode, verso coloro che si fidano: 
«“Per l’altro modo quell’ amor s’oblia / che fa natura, e quel ch’è poi aggiunto, / di che la 
fede spezïal si cria; // onde nel cerchio minore, ov’ è ’l punto / de l’universo in su che Dite 
siede, / qualunque trade in etterno è consunto”».
Ora, a instradare qualsiasi discorso sull’incedere argomentativo e didattico della spiegazione 
virgiliana, definendone in un certo senso il modus, è, nella terzina che immediatamente segue 
il  ragionamento  della  guida,  lo  stesso  Dante  personaggio,  in  una  sorta  di  laus della  sua 
efficacia didattica che prelude alla formulazione del dubbio la cui soluzione occuperà il resto 
del canto, il cui tono eulogico lascia trasparire con precisione una sorta di definizione dello 
stile argomentativo della didassi virgiliana:
«E io: “Maestro, assai chiara procede 
la tua ragione, e assai ben distingue 
questo baràtro e ʼl popol ch’e’ possiede”». (Inf. XI, 67-69)
La «ragione» di Virgilio infatti, mercé dell’effettivo frazionamento (teo-)logico della materia 
trattata,  «assai  chiara»  procede proprio  perché,  verrebbe da  dire  nonostante  a  testo  i  due 
fenomeni  siano  coordinati  piuttosto  che  subordinati  entro  una  relazione  di  causa-effetto, 
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«assai ben distingue». E, a un’attenta lettura del discorso di Virgilio si comprende come si 
tratti  di  una qualifica  tutt’altro  che priva  di  riscontri,  capace,  anzi,  di  porre  con sintetica 
evidenza in luce la  ratio che governa l’incedere della spiegazione virgiliana. Questa, infatti, 
procede proprio per distinzioni successive, frazionando con precisione i singoli argomenti da 
trattare e svolgendoli, con un quasi telescopico movimento dal generale al particolare, proprio 
per  distinzioni  successive.112 Così,  la  prima  terzina  tra  quelle  che,  dopo  la  sommaria 
presentazione della geografia di Malebolge (vv. 16-21), entra effettivamente  in re mette sul 
campo,  oltre  a  una  definizione  generale  dell’inclinazione  da  cui  dipendono  tutti  gli  altri 
peccati, la «malizia» (vv. 22-23), una prima distinzione bimembre tra i due modi attraverso i 
quali l’uomo può esercitare una tale propensione, la «forza» e la «frode» (vv. 23-24). A questo 
punto il discorso di divarica trattando, conformemente alla gravità di ciascuno dei due modi, 
dapprima quello moralmente meno impegnativo,  la «forza» (vv.  27-51), per poi passare a 
quello peggiore, la «frode» (vv. 52-66). All’intero di ciascuno di questi due ulteriori ambiti, il 
ragionamento procede poi grossomodo in maniera analoga. Dei peccati di violenza, infatti, 
viene subito proposta una ulteriore tripartizione legata, com’è noto, all’oggetto dell’atto della 
forzatura (vv. 28-32), a ciascun membro della quale vengono dedicate due terzine (vv. 34-39; 
vv. 40-44; vv. 46-51), così come dei peccatori fraudolenti si dice sin da subito che vanno 
ulteriormente suddivisi in due più specifiche categorie (vv. 52-54), delle quali si discorre nel 
giro di quattro terzine, due per categoria (vv 55-60; vv. 61-66).
Una  raffinatissima  costruzione,  insomma,  fondata  su  di  una  sorta  di  meccanismo 
argomentativo a scatole cinesi, la cui effettiva tenuta logica sembra essere assicurata da un 
complesso gioco di analessi e prolessi chiamate quasi a indicizzare la materia da trattare e,  
dunque,  a  orientare  Dante  personaggio  prima  e  il  lettore  del  poema  poi  nella  costante 
112 All’«articolazione testuale della materia» di questa zona dell’XI dell’Inferno, nella convinzione che «a tal 
articolazione il  canto affidi  qualche non trascurabile supplemento di  senso che è necessario cogliere per 
tentare di comprenderne l’esegesi», presta particolare attenzione C. Calenda, rilevando come «si tratti di una 
grande pagina di didattica logico-giuridica, che mira alla perspicuitas attraverso una serie controllatissima di 
divisiones e distinctiones a catena»: Lettura di «Inferno» XI, in «Filologia e critica», XX/2-3 (1995), pp. 217-
41, pp. 233-37, cit. a p. 233. In quest’ottica lo studioso assomma una significativa serie di riscontri che, 
proprio  perché  già  qui  ampiamente  documentati,  non  saranno  richiamati,  se  non  quando  strettamente 
necessario  nel  prosieguo  dell’analisi.  Essi  sono:  1)  «il  ruolo  primario  che  in  tale  discorso  giocano  gli  
espedienti della constructio e della dispositio, a livello sia micro- che macro-strutturale»; 2) «le figure della 
ripetizione e del parallelismo»; 3) i «periodi a festone» (con riferimento, questa volta, a C. Segre, La sintassi  
del periodo nei primi prosatori italiani [Guittone, Brunetto, Dante], in Id., Lingua, stile e società. Studi sulla  
storia della  prosa italiana,  Milano,  Feltrinelli,  19742,  pp.  79-270,  parte  III);  4) «calcolate ripetizioni» e 
«successive partizioni concettuali»;  5) «contrassegni distributivi».  A margine di simili  rilievi  si  aggiunga 
anche, a ulteriore conferma di quanto si dirà  infra, che alla ripetizione anaforica e ai parallelismi insistiti 
ricorre anche la sintassi omiletica tardo-medievale per assicurare coesione alla struttura argomentativa del 
sermone:  «La  ripetizione  […]  assume una  funzione  evidente  di  conferma  e  di  collegamento  quando  è 
regolata da figure retoriche quali l’anafora e il parallelismo» (C. Delcorno, Il “parlato” dei predicatori cit., 
pp. 47-52), in conformità, del resto, con tanta parte della prosa e della poesia didattica del Duecento: cfr.,  
oltre al già citato Segre, M. Dardano, Lingua e tecnica narrativa nel Duecento, Roma, Bulzoni, 1969.
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alternanza tra macro-argomenti  di  natura generale (la malizia,  la forza,  la frode) e la loro 
trattazione  specifica  (violenza  contro  se stesso,  contro  Dio,  contro  il  prossimo;  frode  nei 
confronti di chi non si fida e in quella di chi invece lo fa). A governare un ragionamento che, 
come questo, a ogni verso rischia di scivolare nell’inordinato e,  di fatti,  di  tradursi  in un 
labirinto argomentativo nel quale il lettore, piuttosto che contemplare l’estrema razionalità 
della giustizia divina, perde l’orientamento vanificando la vis didattica di Virgilio, sta, infatti, 
un  sapiente  gioco  di  anticipazioni  e  schematizzazioni  che,  quasi  indicizzando  la  materia 
trattata,  ne  offrono  la  cartina  di  tornasole.  In  quest’ottica,  il  punto  di  volta  della  lectio 
virgiliana va senz’altro rintracciato in quei luoghi, spesso giocati nel breve volgere di una 
terzina, in cui la guida indica, ancor prima di offrirne un’esaustiva trattazione, tutte assieme le 
distinzioni successive di cui, immediatamente dopo, intende trattare nel dettaglio. Così, sin da 
subito Virgilio informa che ci sono due modi distinti di esercitare la «malizia», per «forza» o 
per «frode», e, aprendo il discorso sulla seconda, che è cosa diversa ingannare coloro che si 
fidano o coloro che non lo fanno. Tuttavia, il caso forse più esplicito, e dunque emblematico, 
in questo senso lo si ha nella terzina che inaugura la sezione del discorso dedicata ai peccati di 
violenza:
«Di vïolenti il primo cerchio è tutto;
ma perché si fa forza a tre persone, 
in tre gironi è distinto e costrutto. 
A Dio, a sé, al prossimo si pòne
far forza, dico in loro e in lor cose,
come udirai con aperta ragione». (Inf. XI, 28-33)
Vengono qui anticipati, quasi si trattasse di altrettanti titoli da apporre affianco delle relative 
terzine, gli argomenti, coincidenti con le distinzioni necessarie al ragionamento, che verranno 
trattati  di  lì  a poco: «“A Dio, a sé, al  prossimo si pòne /  far  forza”» spiega qui Virgilio, 
annunciando gli argomenti che saranno poi oggetto di specifica attenzione nelle successive sei 
terzine,  ciascuna  coppia  delle  quali  è  appunto  dedicata,  con  ordine  inverso  rispetto  allo 
schema della guida, alla violenza contro il prossimo, a quella contro se stessi e contro Dio. 113 
E, in aggiunta, viene qui anticipata anche la distinzione fondamentale tra la violenza esercitata 
nelle persone e nelle cose che, all’interno della trattazione di ciascun tipo di atto violento, 
regge e determina la spiegazione virgiliana, a ulteriore riconferma del valore programmatico 
di una terzina che, come questa, apre una sezione del discorso anticipandone compiutamente i 
contenuti  e  orientandone  la  fruizione  rendendo  espliciti  i  vari  nessi  che  reggono  le 
113 L’inversione dell’ordine, anche rispetto all’effettiva geografia oltremondana di Dante, è stato ricondotto alla 
pedissequa citazione da un brano della Summa theologiae di Tommaso d’Aquino: cfr. F. Mazzoni, Canto XI, 
in Lectura Dantis Neapolitana, diretta da P. Giannantonio, vol. I (Inferno), Napoli, Loffredo, 1968, pp. 167-
209, citato per esteso infra.
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distinctiones della guida e che, dunque, svolge rispetto al prosieguo della lectio una scoperta 
funzione  prolettica,  precisamente  qualificata  dall’inciso  che,  chiudendola,  annuncia  per 
ciascun punto della sintesi una più distesa trattazione: «come udirai con aperta ragione».114
C’è  chi,  tra  i  commentatori,  ha  creduto  di  ricondurre  questo  pezzo  di  bravura 
argomentativa a un modus scribendi, quello della prosa filosofica, perfezionato da Dante nella 
fucina del  Convivio,  della  quale  verrebbe,  quindi,  a  costituire  quasi  un approdo nelle  più 
ampie,  e  varie,  maglie  stilistiche del  poema.115 E si  tratta  di  un’indicazione  tutt’altro  che 
fuorviante, dal momento che il discorso di Virgilio sembra davvero accostabile a taluni stilemi 
della coeva letteratura filosofica o, meglio, di certe sue declinazioni particolari. Pare, infatti, 
indubitabile che il meccanismo che nella spiegazione virgiliana della struttura dell’inferno 
regola,  chiarificandolo,  l’incedere  della  lectio sia  sostanzialmente  omologo  alla  tecnica 
argomentativa,  che,  per  non  tirare  che  un  esempio  a  caso,  nel  IV  trattato  del  Convivio 
scandisce la trattazione delle «quattro etadi» dell’uomo, anch’essa introdotta da un quadro 
generale degli argomenti da sviluppare, che fornisce, assieme alla scansione della materia, 
anche brevi cenni allo svolgimento più particolareggiato cui ciascun punto sarà sottoposto nel 
prosieguo del  discorso.116 E,  allo stesso modo,  non sarebbe difficile trovare neppure nella 
traduzione, in seno alla cosiddetta letteratura didattica della Toscana duecentesca, nelle forme 
poetiche, o comunque letterarie, di opere come il  Libro di Bono Giamboni o il  Tesoretto di 
Brunetto Latini riscontri delle medesime strutture argomentative,117 che sono poi le stesse che, 
114 Si tratta di un andamento prolettico dell’argomentazione sensibilmente differente, ancorché parallelo, rispetto 
a  quello  segnalato  da  Calenda nel  rilevare  come sia  il  complesso  gioco  di  rimandi  interni  e  di  riprese 
anaforiche a offrire coesione e tono argomentativo alla  lectio  (C. Calenda, Lettura di  «Inferno» XI  cit., p. 
233-37), mentre qui si propone di allargare una simile prospettiva a considerare anche quella che, pur con 
qualche approssimazione, si potrebbe definire “prolessi indicizzante”, ossia la tendenza a indicare in forma 
scorciata all’inizio del discorso quelle che saranno le sue varie articolazioni.
115 Cfr. ivi, p. 233, laddove si dice che «Con tutte le dovute cautele, non siamo lontani dalla struttura dei periodi 
“a festone” riscontrati da Cesare Segre come tipici della prosa scientifica del Convivio». Ad ogni modo, sulle 
componenti  logiche  della  tradizione  giuridico-filosofica  nell’XI  dell’Inferno si  sono  esercitati  molti 
commentatori, specie in riferimento alla tramatura lessicale del canto: cfr. in particolare, oltre agli interventi  
citati nelle altre note, E. Moore, The Classification of Sins in the «Inferno» and «Purgatorio», in Id., Studies  
in Dante. Second Series cit., pp. 152-208; B. Nardi, Il canto XI dell’«Inferno», in Id., in «Lecturae» ed altri  
studi  danteschi,  Firenze,  Le  Lettere,  1990,  pp.  71-80 e A.  Pagliaro,  Le tre disposizion...,  in  Id.,  Ulisse.  
Ricerche semantiche sulla «Divina Commedia», Messina-Firenze, D’Anna, 1966, t. I, pp. 225-52.
116 Cfr. Conv. IV, xxiv, 1-3: «Ritornando al proposito, dico che la umana vita si parte per quattro etadi. La prima 
si chiama Adolescenzia, cioè “accrescimento di vita”; la seconda si chiama Gioventute, cioè “etade che puote  
giovare”, cioè perfezione dare, e così s’intende perfetta – ché nullo puote dare se non quello ch’elli ha –;la  
terza si chiama Senettute; la quarta di chiama Senio, sì come di sopra detto è. Della prima nullo dubita, ma  
ciascuno  savio  s’accorda  ch’ella  dura  in  fino  al  venticinquesimo  anno;  […].  Della  seconda,  la  quale  
veramente è colmo della nostra vita, diversamente è preso lo tempo da molti. [...]».
117 Brunetto Latini,  Tesoretto,  V,  321-58:  «A te dico,  che  m’odi,  /  che quattro son li  modi  /  che  colui  che 
governa / lo secolo in eterna, / mise ʼn operamento / alo componimento / di tutte quante cose / son palese e 
nascose. / L’uno ch’eternalmente / fue in divina mente / immagine e figura / di tutta sua fattura; / […] /  
Appresso ʼl quarto modo / (e quest’è ond’io godo) / ch’ad ogne creatura / dispuose per misura, / secondo ʼl  
convenente, / suo corso e sua semente».
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per  filiazione  più  o  meno  diretta,  informano  di  sé  anche  la  forma  mentis didattica  che, 
attraverso  un  ben  preciso  ambito  della  prosa  tardo-medievale,  regge  lo  svolgimento  di 
numerose  pagine  dello  stesso  Tresor.118 E  si  potrebbe,  d’esempio  in  esempio,  continuare 
ancora a  lungo nel  tentativo di  ricondurre,  pur  con le  dovute  cautele,  i  versi  infernali  di 
Virgilio a simili declinazioni della prosa e della poesia filosofico-didattica tardo-medievale.
Converrà però, come si diceva, puntare l’attenzione sul linguaggio dei predicatori tardo-
medievali, tutt’al più che neppure costoro si rivelarono del tutto insensibili a quella sorta di 
garanzia di chiarezza espositiva che una simile struttura sembra garantire al discorso didattico 
e che, per altri versi,  l’elezione da parte di Dante di un tale incedere narrativo non dovrà 
considerarsi del tutto neutra, se essa risulta sensibilmente differente da quello che governa 
l’andamento per quaestiones di una pagina della Summa theologiae di Tommaso d’Aquino già 
autorevolmente ricondotta, almeno per i suoi contenuti,  alla  lectio virgiliana,119 se non nel 
rapporto  tra  l’indice  programmatico  degli  argomenti  contenuti  nei  proemi  e  l’effettivo 
svolgimento dei medesimi negli articoli.120
Ad invitare a volgere l’attenzione a quest’ambito della cultura didattica tardo-medievale 
sta,  in modo specifico, il  procedere del discorso, tanto nella spiegazione virgiliana quanto 
nell’omiletica mendicante, per distinzioni successive, la cui ramificazione via via sempre più 
particolareggiata offre al discorso la tramatura argomentativa essenziale, anche se, mentre la 
118 Cfr.  Brunetto  Latini,  Tresor,  II, ix-x:  «Por  ce  apert  il  que  .ii.  Manieres  sont  de  vertu.  L’une  est  de 
l’entendement de l’ome, ce est sapience et science et sens; l’autre est de moralité, ce est chasteté et lòargesce  
et autres semblables. […]. La vertu de l’entendement est engendree et escreue en l’om par doctrine et par 
enseignement, et por ce li convient esperience et loc tens. La vertu de moralité naist et croist par bon us et  
honeste, car ele n’est pas en nos par nature, e ce que chose naturel se puet estre muee de sa nature par usage 
contraire […]».
119 Si deve a F. Mazzoni l’accostamento della pagina della Summa di Tommaso citata infra alla lezione virgiliana 
di Inf. XI: «La partizione dei violenti in tre gironi viene poi direttamente dalla Summa di Tommaso, il quale 
dedica  un  articolo  a  specificare  che  tre  sono i  generi  di  peccato,  cioè  contro  Dio,  contro  sé,  contro  il  
prossimo: “Utrum peccatum... distinguatur in peccatum in Deum, in seipsum, et in proximum”. Il rispetto  
della fonte spiega come il poeta venga specificando i peccati di violenza in ordine decrescente di gravità, non  
dunque secondo l’effettiva topografia infernale,  che gerarchizza ovviamente i tre gironi della violenza in 
senso crescente di  responsabilità  e  colpabilità.  Tanto ciò è  vero che l’ulteriore specificazione di  Virgilio 
muove  proprio  dalla  violenza  inferta  al  prossimo,  capovolgendo  dunque  il  dato,  con  bell’andamento 
chiastico, ma anche per rispettare la logica e restaurare la topografia» (Canto XI dell’«Inferno» cit.).
120 Cfr. Tommaso d’Aquino, Summa theologiae, IIaIIae, q. 72, a. 2: «Deinde considerandum est de susurratione. 
Et circa hoc quaeruntur duo. Primo, utrum susurratio sit peccatum distinctum a detractione. Secundo, quod 
horum sit  gravius  […].  Ad secundum sic  proceditur.  Videtur  quod detractio  sit  gravius  peccatum quam 
susurratio. Peccata enim oris consistunt in hoc quod aliquis mala dicit. Sed detractor dicit de proximo ea quae 
sunt mala simpliciter, quia ex talibus oritur infamia vel diminuitur fama, susurro autem non curat dicere nisi  
mala apparentia,  quae scilicet  displiceant audienti.  Ergo gravius peccatum est  detractio quam susurratio.  
Praeterea, quicumque aufert alicui famam, aufert ei non solum unum amicum, sed multos, quia unusquisque 
refugit  amicitiam infamium personarum; unde contra  quendam dicitur,  II  Paralip.  XIX,  his  qui  oderunt  
dominum  amicitia  iungeris.  Susurratio  autem  aufert  unum  solum  amicum.  Gravius  ergo  peccatum  est  
detractio quam susurratio. Praeterea, Iac. IV dicitur, qui detrahit fratri suo, detrahit legi; et per consequens 
Deo, qui est legislator, et sic peccatum detractionis videtur esse peccatum in Deum, quod est gravissimum, ut  
supra habitum est. Peccatum autem susurrationis est in proximum. Ergo peccatum detractionis est gravius 
quam peccatum susurrationis. […]».
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predica  sviluppa il  proprio  ragionamento  dividendo un versetto  biblico,  la  spiegazione  di 
Virgilio, invece, muove dal limpido assunto dell’etica classica tradotto, nella formulazione del 
De officiis ciceroniano, nella terzina d’avvio del discorso – «Cum autem duobus modis, id est 
vi  aut fraude,  fiat  iniuria [...]» –,121 di  modo che,  pur nella diversa natura del riferimento 
culturale d’avvio, entrambi i ragionamenti prendono le mosse da un’auctoritas scopertamente 
citata, della quale si configurano come un’analisi esegetica per via di distinctiones. Ridotta ai 
suoi minimi termini, infatti, la spiegazione virgiliana procede dapprima dividendo in due il 
concetto  di  «malizia»  (violenza  e  frode),  poi  distinguendo  tre  casi  specifici  della  prima 
suddivisione (verso Dio, nei propri confronti e in quelli del prossimo) e in due la seconda (ai  
danni di  chi si fida e di chi non si fida) e articolando, infine,  tutte queste suddivisioni di 
secondo livello in riferimento a due ulteriori circostanze, ossia a seconda che l’oggetto siano 
le persone o le «cose». Analogamente, un qualsiasi sermone tardo-medievale procede isolando 
sezioni  semanticamente  rilevanti  del  versetto  tematico  di  partenza  e  analizzandole, 
scomponendole,  per  divisiones e  distinzioni.  Esistono,  avverte  l’ars  concionandi dello 
pseudo-bonaventura, due modi di procedere alla divisio del  thema, uno extra, fondato su un 
criterio di partizione preesistente al thema e ad esse applicato, l’altro intra, determinato cioè 
da criteri di segmentazione che è lo stesso thema di volta in volta assunto a radix della predica 
a suggerire122 ed esistono, in entrambi i casi, un notevole manipolo di strategie specifiche, 
chiaramente definite e raccomandate dall’ars. Tuttavia, piuttosto che passarle in rassegna in 
cerca di una claves concettuale comune alla tecnica distintiva di Virgilio, converrà piuttosto 
verificare in re lo svolgimento di un sermone a partire da un dato versetto tematico e, quindi, 
proporre, estraendone un saggio a campione dal corpus giordaniano, una verifica fattuale.
Si  tratta  di  una  predica  quaresimale  sul  thema «Tibi  dabo  claves  regni  celorum,  et 
121 Cicerone, De officiis, I, xiii, 41: «Cum autem duobus modis, id est aut vi aut fraude, fiat iniuria, fraus quasi 
vulpeculae, vis leonis videtur; utrumque homine alienissimum, sed fraus odio digna maiore», brano presente, 
dunque, anche alla terzina successiva a quella a cui si fa riferimento a testo: «“Ma perché frode è de l’uom 
proprio male, / piú spiace a Dio; e però stan di sotto / li frodolenti, e piú dolor li assale”» (Inf. XI, 25-27). Il 
riferimento  ciceroniano,  già  avanzato in  seno  all’antica  esegesi  al  poema (la  si  trova  già  come avverte  
Mazzoni nella già cit.  lectura, nel commento cinquecentesco di Bernardino Daniello) è, tra i commentatori 
moderni, proposto in particolare da F. Mazzoni, Canto XI dell’«Inferno» cit., p. 181. Di contro, invece, c’è 
chi,  sottovalutando  l’importanza  del  riferimento  ciceroniano,  ascrive  gli  antecedenti  della  struttura 
dell’inferno dantesco al solo portato della tradizione propriamente aristotelica: M. Corgan, The Design in the  
Wax: The Structure of the «Divine Comedy» and Its Meaning, Notre Dame, University of Notre Dame Press, 
1999, pp. 1-36. Tra le diverse proposte alternative, si tenga presente almeno quella, avanzata da G. Busnelli, 
di  un riferimento a Vincenzo di  Beauvais,  Speculum Doctrinale,  I,  iv,  32:  «Triplici  modo nocet  malitia, 
scilicet aut vi evidenti, potentior; aut insidiis ut impotentialis latro, aut occulte, ut falsus amicus» (cfr. L’etica 
nicomachea e l’ordinamento morale dell’«Inferno» di Dante, Bologna, Zanichelli, 1907, p. 83, n. 3).
122 E la scelta tra i due, visto il diverso grado di difficoltà tanto per il predicatore quanto per l’uditorio, deve  
necessariamente tener conto dei destinatari del sermone: cfr. Pseudo-Bonaventura,  Ars concionandi, I,  iv: 
«Hoc viso, sumatur divisio intra vel extra in themate assumpto secundum exigentiam auditorum. Aliter enim 
dividendum est cum clero, aliter cum populo predicatur, cum ad illis acutius, ad istis tardius capiatur».
374
quodcumque ligaveris super terram erit ligatum, et in celis,  et quodcumque solveris super 
terram erit solutum et in celis».123 Dopo un’introductio narrativa votata alla dimostrazione 
dell’eccellenza dell’officium petrino e dopo aver escluso dal discorso il secondo degli officia 
di Pietro,124 Giordano passa immediatamente all’analisi del versetto e, in particolare, della sola 
parola oggetto della sua attenzione, l’espressione «ligaveris»:
Monstrasi adunque nelle parole di Cristo tre cose dell’officio del beato apostolo. Quantum 
ad actum, cioè all’officio ch’ebbe: in ciò che dice tibi dabo claves regni celorum monstrasi la 
commissione dell’officio. Appresso  quantum ad consuetudinem, cioè come l’usoe e come si 
conviene trattare: e questo mostra in ciò che dice quodcumque ligaveris vel solveris, mostrane 
l’usanza;  quantum ad effectum, la virtù e la perfezione e ʼl compimento, in ciò che dice  erit  
ligatum et in celo vel solutum.
Il  predicatore  ottiene  così  una  prima  distinzione  trimembre  («Quantum  ad  actum»-«la 
commissione  dell’officio»; «quantum  ad  consuetudinem»-«l’usanza»; «quantum  ad 
effectum»-«la  virtù  e  la  perfezione  e  ʼl  compimento»)  e  circoscrive  immediatamente  il 
discorso  solo  al  primo di  questi  aspetti  –  «Diciamo dell’officio,  cioè  del  legare  e  de  lo 
sciogliere,  e diciamo pur dell’una metade,  e l’altra  s’intenderà per questa» –,  a sua volta 
prontamente suddiviso in ulteriori quattro membri:
Quattro sono i modi del legare e onde se’ legato: il primo legamento si è colpa, e questo è il  
maggiore; il secondo si è per legge – lex dicitur a legando –; il terzo legamento si è la sentenzia  
– quando il giudice dà la sentenzia, sì tti lega –; il quarto sì è legamento di pena, quanto t’è data  
la pena.
Di questi però, assicura Giordano, non c’è tempo di dire compiutamente e, quindi, la predica 
si soffermerà unicamente sul primo, «cioè del legamento quanto ha la colpa e al peccato», e 
prosegue distinguendo ulteriormente tra le quattro «ragioni» che legano l’uomo:
légati quanto al lume de la ragione e de lo ʼntendimento; quanto all’atto e all’opera, che non 
puoi operare; quanto a la servitudine, ad demonium servitutis, che s’è servo del peccato e del 
demonio; quantum ad penis obligationem, che sse obligato alle pene del ninferno.
Sarà  questo,  dunque,  in  concreto  l’argomento  del  sermone.  Mentre  i  primi  due  giri  di 
distinctiones non erano serviti ad altro che a delimitare, pur suggerendo la complessità della 
materia di cui sarebbe possibile discorrere, l’oggetto specifico dell’attenzione omiletico di 
123 Mt. 16, 19. Si tratta della XIII predica del Quaresimale fiorentino1305-1306.
124 Cfr.  «È tanta la differenzia ch’è intra lle cose spirituali e le corporali, che molte volte quello ch’è grande  
officio e nobile nelle spirituali, è vile ne le corporali, e così è altressì del contrario. […]. E principalmente a  
Sam.Piero fu commesso officio sommo di legare e sciogliere spiritualmente. Questo officio in cose corporali 
è di servo vilissimo, o vuoli di legare legna, o fieno, o erba, o navi al porto, o giumenti o òmini: questi officii  
sono d’uomini vili. Ma lo spirtuale legare è più nobile eziandio ne le cose corporali, come ʼl guidice che 
proscioglie e lega per sentenzia, sì come il re. Vedi che in tutte le cose si mostra quanta è la viltà de le cose 
corporali, e come sono nobili le spirituali? […]. Diremo stamane pur dell’una metade dell’ufficio suo, e 
dell’altra lagheremo, avegna che chi bene intende l’una parte, sì può ancora intendere l’altra. E però chi 
ʼntende bene l’officio del legare, sì può intendere quello dello sciogliere».
375
Giordano,  escludendo  via  via  tutte  le  articolazioni  della  distinzione  tranne  una  e  questa 
ulteriormente distinguendola, quest’ultima classificazione, relativa alle  «ragioni» per cui «la 
colpa e ʼl peccato legano l’uomo», serve, invece, a fornire al prosieguo della predicazione un 
sicuro indice tematico di riferimento. Difatti, il resto del sermone è occupato dal progressivo 
approfondimento di ciascuna delle quattro ragioni qui indicate da Giordano: «Dico prima che 
tti lega la colpa e ʼl peccato quanto allo ʼntendimento […]. L’altro modo onde ti lega la colpa 
si è quanto all’atto e all’opera, che non puoi operare nulla […]. L’altro modo a che sse’ legato  
per la colpa si è ad demonium servitutis, che’è fatto servo del domonio e del peccato […]. Il 
quarto e ultimo modo, onde l’uomo è legato per la colpa, si è quantum ad penis obligationem 
[...]».
Anche solo alla luce di quest’isolato campione, sembra dunque possibile apparentare una 
simile  volontà  di  porre  ben  in  chiaro  la  strutturazione  stessa  del  discorso  attraverso 
l’individuazione, per mezzo della distinctio del versetto tematico, dei concetti-chiave dal cui 
svolgimento risulterà il corpo della predica, nonché grazie al loro ordinamento in successione 
prima dello  svolgimento  del  discorso  vero  e  proprio,  alla  sensibilità  che  porta  il  Virgilio 
dantesco a porre all’inizio della trattazione dei peccati di violenza la rigida distinzione in base 
alla quale occorre specificarli e seguendo la quale si è portati a discorrerne:
«Di vïolenti il primo cerchio è tutto; 
ma perché si fa forza a tre persone,
in tre gironi è distinto e costrutto. 
A Dio, a sé, al prossimo si pòne 
far forza, dico in loro e in lor cose, 
come udirai con aperta ragione. 
Morte per forza e ferute dogliose 
nel prossimo si danno, e nel suo avere 
ruine, incendi e tollette dannose; 
onde omicide e ciascun che mal fiere, 
guastatori e predon, tutti tormenta 
lo giron primo per diverse schiere. 
Puote omo avere in sé man vïolenta 
e ne’ suoi beni; e però nel secondo 
giron convien che sanza pro si penta 
qualunque priva sé del vostro mondo, 
biscazza e fonde la sua facultade, 
e piange là dov’ esser de’ giocondo. 
Puossi far forza ne la deïtade, 
col cor negando e bestemmiando quella, 
e spregiando natura e sua bontade; 
e però lo minor giron suggella 
del segno suo e Soddoma e Caorsa 
e chi, spregiando Dio col cor, favella». (Inf. XI, 28-51)
che  è  poi  la  medesima  che  induce  la  guida  a  svolgere  il  ragionamento  affidandosi  al 
complesso gioco di analessi e prolessi argomentative che più sopra si è cercato di illustrare, 
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sin dal verso che, concludendo la presentazione generale di Malebolge («dentro da cotesti 
sassi, / […] son tre cerchietti / di grado in grado») e del tratto comune a tutti i peccatori ivi 
puniti  (la  «malizia,  ch’odio  in  cielo  acquista»  e  la  volontà  di  compiere  un’«ingiuria»), 
inaugura, con la trattazione specifica dei singoli peccati, anche tutte le altre distinctiones: «ed 
ogne fin cotale / o con forza o con frode altrui contrista». Una sensibilità che è poi la stessa  
che, per non fare che un altro esempio in cui la necessità di numerose e particolareggiate 
distinzioni è in un certo senso propria dell’oggetto stesso del quale Virgilio sta parlando a 
Dante personaggio, porta la guida a porre subito in chiaro, nel giro di un paio di terzine, tutte 
le distinctiones necessarie al suo uditore per seguire il filo del ragionamento che segue nello 
spiegargli la ratio dell’ordinamento penale del purgatorio:125
«Né creator né creatura mai»,
cominciò el, «figliuol, fu sanza amore,
o naturale o d’animo; e tu ’l sai. 
Lo naturale è sempre sanza errore, 
ma l’altro puote errar per malo obietto 
o per troppo o per poco di vigore». (Purg. XVII, 91-96)
in un’occasione, sia detto per inciso, tutt’altro che secondaria ai fini del presente discorso non 
solo per l’evidente parallelismo del locus rispetto alla descrizione dell’ordinamento infernale, 
ma anche in virtù del fatto che, se nel descrivere l’inferno la «ragione» di Virgilio procede 
bene  perché  «ben  distingue»,  quel  medesimo  termine  in  odore  di  tecnicismo, 
“distinguere”/“dividere”, torna anche a un certo punto della descriptio del purgatorio, quando 
Virgilio  stesso  nell’introdurre  la  trattazione  dell’ultimo  tipo  di  distorsione  dell’amore, 
interviene, tirando le somme di quanto ha già detto e quasi ripassando a voce alta un’ipotetica 
scaletta degli argomenti, dice:
«Resta, se dividendo bene stimo,
che ʼl mal che s’ama è del prossimo; ed esso 
amor nasce in tre modi in vostro limo». (Purg. XVII, 112-14)
Non andrà, però, sottovalutato che queste parole non fanno riferimento al discorso virgiliano 
nel  suo  complesso,  ma  unicamente  a  quella  sorta  di  micro-ragionamento  interno ad  esso 
costituito, ai vv. 106-14, dall’introduzione dei peccati causati dall’amore rivolto a un «malo 
125 Si  tratta  di  un  parallelismo,  quello  tra  l’incedere  della  spiegazione  della  struttura  dell’inferno  e  quella 
dell’ordinamento del secondo regno che non è sfuggita a C. Calenda, Lettura di «Inferno» XI cit., pp. 236-37, 
che a margine dei vv. 67-69 di Inf. XI annota: «Sono, ancora una volta, le medesime espressioni che verranno 
usate,  per  esempio,  negli  omologhi  canti  XVII  e  XVIII  del  Purgatorio a  commento  e  bilancio  delle 
spiegazioni virgiliane intorno alla struttura del  secondo regno»,  concentrandosi  però sul  solo ricorrere di  
espressioni come “aperta” e “chiara” applicate alla ragione di Virgilio e allegando quindi a conferma di un 
simile assunto i brani di  Purg. XVII, 88 («“Ma perché piú aperto intendi ancora”»); XVIII, 11-12 («“[...] 
ch’io discerno chiaro / quanto la tua ragion parta o descriva”»); XVIII, 85-86 («per ch’io che la ragione 
aperta e piana / sovra le mie quistioni avea ricolta»).
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obbietto», in cui Virgilio individua per esclusione che «ʼl mal che s’ama è del prossimo». Non 
che questo affievolisca il valore di quest’occorrenza della semantica del “distinguere”. Anche 
in questo caso, infatti, Virgilio ha proceduto dividendo bene e chiaramente la materia, nelle 
forme e nei modi chiaramente esplicitati nella citata terzina d’apertura del discorso. Così, i tre 
tipi di peccato appena accennati ai vv. 94-96 trovano poi, con un gioco di analessi e prolessi  
argomentativa sostanzialmente analogo a quello di  Inferno XI, ulteriore sviluppo nei versi 
seguenti: 
1. vv.  112-14:  individuazione  di  tre  modi  di  esercitare  l’amore  peccaminoso  «per  malo 
obietto»: «“Resta, se dividendo bene stimo, / che ’l mal che s’ama è del prossimo; ed esso / 
amor nasce in tre modi in vostro limo”».
2. vv.  115-17:  spiegazione  del  primo  modo,  la  superbia:  «“È  chi,  per  esser  suo  vicin 
soppresso, / spera eccellenza, e sol per questo brama / ch’el sia di sua grandezza in basso  
messo”».
3. vv. 118-20: spiegazione del secondo modo, l’invidia: «“è chi podere, grazia, onore e fama / 
teme di perder perch’ altri sormonti, / onde s’attrista sí che ’l contrario ama”».
4. vv. 121-23: spiegazione del terzo modo, l’ira: «“ed è chi per ingiuria par ch’aonti, / sí che si 
fa de la vendetta ghiotto, / e tal convien che ’l male altrui impronti”». 
5. vv. 124-26: passaggio alla trattazione dell’amore «che corre al ben con ordine corrotto»: 
«“Questo triforme amor qua giú di sotto / si piange: or vo’ che tu de l’altro intende, / che 
corre al ben con ordine corrotto”».
6. vv. 126-28: forza del desiderio rivolto al bene: «“Ciascun confusamente un bene apprende / 
nel qual si queti l’animo, e disira; / per che di giugner lui ciascun contende”».
7. vv. 129-31: tensione al bene troppo fioca:  «“Se lento amore a lui  veder vi tira /  o a lui  
acquistar, questa cornice, / dopo giusto penter, ve ne martira”».
8. vv. 132-35: forza del desiderio rivolta a beni fallaci: «“Altro ben è che non fa l’uom felice; / 
non è felicità, non è la buona / essenza, d’ogne ben frutto e radice”».
9. vv.  136-39:  eccessiva  forza  che  attrae  verso  i  beni  fallaci:  «“L’amor  ch’ad  esso  troppo 
s’abbandona, /  di sovr’ a noi si piange per tre cerchi; /  ma come tripartito si ragiona, //  
tacciolo, acciò che tu per te ne cerchi”».
Tutt’al  più  che  anche  entro  il  solo  discorso  sull’amore  distorto  verso  l’oggetto  sbagliato 
Virgilio osserva la medesima logica prolettica, anticipando al v. 114 che i modi di esercitarlo 
sono tre e offrendo, cadenzati al ritmo di uno ogni terzina nelle tre terzine seguenti, una breve 
ma efficace trattazione di ciascuno.
Tuttavia, sebbene la tendenza ad anteporre allo sviluppo argomentativo di ciascun corno 
derivato dalla  divisio del concetto di partenza uno schema complessivo della somma delle 
distinctiones sulle quali si articolerà il discorso sembri apparentare le declinazioni omiletica e, 
almeno in questi casi, dantesca della più generale subdividing mentality due e trecentesca,126 
126 Una tendenza a “indicizzare” la materia oggetto del sermone che non sembra del tutto estranea neppure alle 
raccomandazioni delle artes, che anzi ritenevano una simile sensibilità peculiare proprio del modo modernus 
di predicare: cfr.  Tommaso di  Galles,  De modo componendi sermones,  IV:  «In prosequendo vero thema 
videtur  fuisse  triplex  consuetudo  diversis  temporibus  observata.  Nam  aliquo  tempore,  communiter 
observatur,  assumpto  themate,  fiebat  ejus  prosecutio,  sed  nulla  divisio,  ut  patet  in  multis  sermonibus 
Augustini et aliorum doctorum. Aliquo vero tempore, statim assumpto themate, fiebat ejus divisio, absque 
omni introductione, ut patet in antiquis sermonibus scriptis qui peranent usque in praesens». D’altronde, si 
potrebbe agevolmente far rientrare una simile tendenza nel più ampio contesto della volontà, ben viva nei 
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non si  andrebbe comunque sul  sicuro nell’apparentare  simili  prove della  vis didattica del 
Virgilio dantesco alla coeva retorica omiletica dei Mendicanti se non concorressero anche altri 
stilemi peculiari  di quella stessa forma discorsiva predicatoria a rassicurare,  creando nelle 
terzine messe in queste occasioni in bocca alla guida quasi un sistema di echi omiletici, circa 
la  bontà di  una simile  ipotesi.  Occorre,  quindi,  volgere l’attenzione a  taluni  stilemi  della 
parola istruttrice di Virgilio, solo apparentemente secondari e casuali nell’economia del suo 
ragionamento e, innanzi tutto, al, quasi scontato nella fictio di un poema in gran parte fondato 
sull’elemento dialogico127,  costante riferimento al proprio ascoltatore, ossia a quello che si 
potrebbe definire lo stile vocativo della didattica virgiliana.128 Sin dalle prime battute della 
spiegazione della topografia infernale Virgilio apostrofa direttamente Dante personaggio e lo 
coinvolge  nello  sviluppo  del  discorso  con tutta  una  serie  di  imperativi  volti  a  suscitarne 
l’attenzione verso i contenuti più cruciali della propria esposizione e per partecipargli taluni 
dei suoi snodi logici essenziali, assecondando una cifra che tornerà, per non uscire dal corpus 
di esempi sinora considerato, anche nella descrizione della struttura del purgatorio:
1. «“Figliuol mio, dentro da cotesti sassi / [...]”» (Inf. XI, 16); «“Né creator né creatura mai”, / 
cominciò  el,  “figliuol,  fu  sanza  amore,  /  [...]”»  (Purg. XVII,  vv.  91-92);  «“[...]  questa 
cornice, / dopo giusto penter, ve ne martira”» (vv. 131-32).
2. «“[...] / ma perché poi ti basti pur la vista, / intendi come e perché son costretti”» (Inf. XI, vv. 
20-21);«“[...]  /  come  udirai  con  aperta  ragione”»  (v.  33);  «“Se  tu  riguardi  ben  questa 
sentenza, / e rechiti a la mente chi son quelli / che sú di fuor sostegnon penitenza, // tu vedrai 
ben perché da questi  felli  /  sien dipartiti,  e perché men crucciata  /  la  divina vendetta li  
martelli”» (vv.  85-90);  «“Ma perché più aperto intendi ancora, /  volgi  la  mente a me, e 
prenderai / alcun buon frutto di nostra dimora”» (Purg. XVII, 88-90).
3. «“Quinci comprender puoi ch’esser convene / amor sementa in voi d’ogne virtute / e d’ogne 
operazion che merta pene”» (Purg. XVII, 103-05).
4. «“Resta, se dividendo bene stimo, / che ʼl mal che s’ama è del prossimo; ed esso / amor  
nasce in tre modi in vostro limo”». (Purg. XVII, 112-14); «“Questo triforme amor qua giú di 
sotto / si piange: or vo’ che tu de l’altro intende, / che corre al ben con ordine corrotto» (vv.  
124-26); «“ma come tripartito si ragiona, // tacciolo, acciò che tu per te ne cerchi”» (vv. 138-
39).
Non si avrebbero, infatti, troppe difficoltà a riscontrare una simile attenzione, del resto ben 
giustificata  dall’effettivo  dialogismo  imposto  alla  predicazione  dalla  stessa  situazione 
predicatori tardo-medievali, di tradurre l’introductio in una «“chiave” spirituale dell’intero sermone», non di 
rado impiegandola per suggerire «lo schema del sermone» o per trattarvi «argomenti in qualche modo utili ad  
afferrarne  la  partizione»  (C.  Delcorno,  Giordano  da  Pisa  e  l’antica  predicazione  volgare  cit.,  pp., 
rispettivamente, 135 e 149, che ricorda, ad esempio, l’uso di principiare il sermone ricordando le tecniche 
dell’esegesi biblica che verranno impiegate nell’analisi del thema: cfr. pp. 135-37).
127 Quasi scontato, anche solo alla luce di una veloce statistica, rimarcare l’importanza dell’elemento dialogico 
nel  poema,  come  hanno  di  recente  riconfermato  gli  studi  di  N.  Mineo  (Per  un’analisi  della  struttura  
significante del dialogo nella «Divina Commedia», in Letture classensi, XVII, ciclo curato da Id., Ravenna, 
Longo, 1988, ora in Id., Dante: un sogno di armonia terrena, Torino-Catania, Tirrenia Stampatori, 2005, vol. 
II, pp. 263-74) e di C. Tramontana: Il sistema dialogico della «Commedia», in «Linguistica e Letteratura», 
XXIV (1999), pp. 9-45.
128 Si  tratta  di  un  aspetto  tutt’altro  che  isolato  nell’economia  delle  sezioni  più  propriamente  didattiche  del  
poema, sul quale si avrà modo di tornare più distesamente infra.
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comunicativa  entro  la  quale  si  svolge,129 nei  confronti  del  proprio  uditorio  da parte  della 
predicazione mendicante,  non solo per quel che concerne il  più  scontato discorso relativo 
all’insistito ricorso al vocativo o alle seconde persone del pronome personale nell’intercalare 
l’ammaestramento dal pulpito con costanti riferimenti alla concreta presenza di un pubblico, 
ma anche,  il  che appare senz’altro meno generico,  in  relazione alla  tendenza virgiliana a 
orientare  la  fruizione  delle  proprie  parole  sia  mettendone  chiaramente  in  luce  gli  snodi 
concettuali  fondamentali  sia  invitando  a  prestare  particolare  attenzione  a  taluni  punti  del 
ragionamento.  Soccorrono,  quasi  ad  apertura  di  pagina,  espressioni  simili,  nonostante  le 
peculiarità che tanto la sede poetica che le ospita quanto il contesto effettivamente (almeno 
nella fictio del poema) dialogico entro il quale si collocano, a quelle di Virgilio:130
1. «Dicoti, frate, che ancora questi non puoi avere [...]» (QF, XXXIV); «Frate, ben è la via 
buona [...]»  (Narducci,  LXIII);  «Se tu, frate, pur pensassi  come il  Corpo di Cristo [...]»  
(Narducci, LXV); «frate, dicoti che nella natura, nell’opre sue, tu ci troverai grandi cose» 
(Narducci, LXV).
2. «Or  intendi  bene.  Santo  Paolo  non  intende  che  sia  più  meritato  colui  c’ha  più  fatica  
nell’opere sue; […]» (Narducci, III); «Or togli, or vedi che t’ho detto molte persone buone sì  
hanno bene  dell’usura  loro,  [...]»  (Narducci,  LIII);  «Or odi  bella  scusa  che  questa  fu!» 
(Narducci, XLIV);  «Or vedi la stultizia di costoro» (QF, XXXIV); «Or ti vo’ mostrare qui 
buona cosa» (QF, XXXVI); «Ecco considera s’elli fusse uno imperadore et dai villani fusse 
obbedito  [...]»  (Iannella,  XXIII);  «Et  che  questa  luce  prima  sia  migliore  et  sensa 
comparatione più da cercare, vedi l’exemplo» (Iannella, XXXI); «Pognamo questo exemplo. 
Considerate se lo papa [...]» (Iannella, XXXI); «Or veggiamo come queste sete si tollano» 
(Iannella, XXXIV); «Ora sarebbe da vedere le condizioni di questa sete e le condizioni de la  
sete di vita eterna» (QF, XLVI); «Se bene considerrai, questa verità vedrai» (QF, XXXVI).
3. «Onde ben lo vedete de’ Paterini che credono in Cristo e ànno la fede e l’altre cose come noi,  
[...]» (AF, III); «Vedi dunque la natura dell’anima che la t’ò mostrata, che ciò che pensa si fa  
[...]» (AF, VI); «Vedi dunque che t’ò mostrato come tu puoi essere unito con Cristo nella  
croce [...]» (AF, VI); «Or vedete che gioia è lo ʼncominciare da fanciullo [...]» (AF, VII); «E 
129 Ma  si  tratta,  è  bene  ricordarlo,  di  un  tratto  peculiare  dello  stile  dell’omiletica  popolare  cristiana,  sin 
dall’epoca tardo-antica, affondando le proprie radici nella formulazione della retorica parenetica e didattica 
della Bibbia: «Submissae dictionis exemplum est apud apostolum Paulum, […] ubi ait: Dicite mihi, sub lege 
volentes esse, legem non audistis?», annota infatti Agostino nel De doctrina christiana, aggiungendo, poco 
oltre, che «pertinet ergo ad docendi curam non solum aperire clausa et nodo solvere quaestionum, sed etiam, 
dum hoc agitur,  aliis  quaestionibus quae fortassis inciderint,  ne id quod dicimus improbeur per  illas aut  
refellatur, occurrere» (IV, xx, 39). Cfr., in particolare, Ch. Mohrmann, Études sur le latin des chrétiens cit., t. 
III,  p. 393 e, per la sua diffusione nelle scritture didattiche e didascaliche, B. Terracini,  Lingua libera e  
libertà linguistica: introduzione alla linguistica storica, Torino, Einaudi, 1963, specie p. 85, laddove si rileva 
che «il discorrere, caro al predicatore e di conio popolaresco, per domanda e risposta, con non pochi tocchi  
nella prosa di fra Giordano prende maggior fermezza perché arieggia il ragionamento scolastico di base di  
dico, respondeo».
130 Tutti gli esempi di quest’elenco sono tolti dal corpus giordaniano e, per comodità, i riferimenti sono indicati, 
qui e altrove, tra parentesi tonde alla fine di ciascuna citazione, seguendo le seguenti abbreviazioni, ciascuna 
seguita, in cifre romane, dal numero della predica: AF (Avventuale fiorentino 1304, edizione critica a cura di 
S. Serventi, Bologna, Il Mulino, 2006); Iannella (Prediche inedite dal ms. Laurenziano, Acquisti e Doni 290, 
a cura di C. Iannella, Pisa, Ets, 1997); Moreni (Prediche del B. Fra Giordano da Rivalto recitate in Firenze  
dal MCCCIII al MCCCVI, a cura di D. Moreni, Firenze, per il Margheri, 1831: in questo caso si indica, oltre 
al numero della predica [pr.], anche il tomo [t.]); Narducci (Prediche inedite del Beato Giordano da Rivalto  
dell’Ordine de’ Predicatori,  recitate in Firenze dal 1302 al 1305, e pubblicate per cura di E. Narducci, 
Bologna,  Romagnoli,  1867);  QF  (Quaresimale  fiorentino  1305-1306,  edizione  critica  per  cura  di  C. 
Delcorno, Firenze, Sansoni, 1974).
380
vedete qui che adimandare parte a Dio è tale come adimandare nulla, [...]» (QF, XXXIV).
4. «Avem detto come dovemo fare secondo l’ammaestramento de’ pastori, secondo la via de la 
Santa  Scrittura,  e  se  alcuno  menasse  mala  vita,  come  noi  ci  dovemo  scandalizzare  né 
muovere noi a nullo malo exemplo. E sopra questa medesima materia dovemo ancora vedere 
come déi fuggire ogne rio exemplo, e specialmente quello del pastore, in cui si richiede la 
santitade» (QF, XXIX); «Dicemo stamane le due vie, le più profonde: eranne rimase a dire 
altre due» (QF, XXXI); «Questo cotanto sia detto de la prima parte; lasciando le ragioni e i  
modi, valichiamo anche la seconda parte e la terza, e diciamo un poco de la quarta: della  
malizia e de l’errore di questo peccato» (QF, XXXIII); «Or dicemmo stamane come chi 
adimanda parte a Dio della reditate è sì come adimadasse nulla, […]. Rimasene intra ll’altre 
cose  una ragione.  La  quarta  ragione  dunque,  per  la  quale  si  mostra  [...]»  (QF,  XXXV); 
«Della  quarta  cosa  non  dico,  siccome  quella  fu  parola  ove  si  mostrò  grande  lume» 
(Narducci, XXXVI); «Unde abbiamo qui che l’adversità che Dio dà ai peccatori muove li 
peccatori a ddesiderare li beni etternali et ad ritornare a dDio. Et poi avendo contritione et  
confessandosi, come dice qui, si acquista remissione, et di questa remissione diremo ora»  
(Iannella, XVII)«De terzo membro non dico per non gravare» (Narducci, XLVI).
Tuttavia, si tratta di un atteggiamento didattico che, pur presente in sordina lungo tutto 
l’arco  di  svolgimento  di  entrambe le  lectiones virgiliane,  trova  particolare  sviluppo  nella 
seconda parte di quella infernale,131 allorquando Dante personaggio cade nel dubbio circa il 
perché dell’esclusione dalla città di Dite di «“quei de la palude pingue, / che mena il vento, e 
che batte la pioggia,  /  e che s’incontran con sí aspre lingue”» (Inf.  XI, vv.  70-72),  ossia, 
rispettivamente, degli iracondi e accidiosi, dei lussuriosi, dei golosi e degli avari e prodighi:
Ed elli a me «Perché tanto delira»,
disse, «lo ’ngegno tuo da quel che sòle?
o ver la mente dove altrove mira? 
Non ti rimembra di quelle parole 
con le quai la tua Etica pertratta 
le tre disposizion che ’l ciel non vole, 
incontenenza, malizia e la matta 
bestialitade? e come incontenenza 
men Dio offende e men biasimo accatta? 
Se tu riguardi ben questa sentenza, 
e rechiti a la mente chi son quelli 
che sú di fuor sostegnon penitenza, 
tu vedrai ben perché da questi felli 
sien dipartiti, e perché men crucciata 
131 Esiste,  infatti,  una profonda virata  stilistica nel  passaggio dalla  prima alla  seconda parte  del  dialogo tra 
Virgilio e Dante personaggio nell’XI dell’Inferno che, in sostanza, viene a coincidere con il cambio delle 
strategie  didattiche  adottate  dalla  guida  nel  rivolgersi  al  pellegrino.  Un’osservazione  che,  pur 
immediatamente evidente, non è comunque sfuggita a C. Calenda, Lettura di «Inferno» XI cit., pp. 236-41: 
«Qui [scil. dopo i vv. 67-69] si apre una vera e propria crisi nella comunicazione, si opera un rovesciamento  
repentino del  codice.  […] Con uno straordinario e  certo non casuale ribaltamento,  il  periodo non è più 
dominato  dalle  figure  della  paerpicuitas,  ma  da  quelle  dell’excuscitatio,  della  concitazione  e 
dell’irrequietezza  emotiva»  (p.  237).  La  lettura  qui  offerta  dallo  studioso,  però,  non  mira  a  riscontrare 
possibili modelli a questo nuovo stile didattico, concentrandosi invece in un’interessante lettura di tale virata  
stilistica interna alle ragioni del canto stesso. Parafrasando, così come la laus di Dante personaggio ai vv. 67-
69 segue lo stile didattico adottato da Virgilio nella prima parte del canto, nella seconda parte è Virgilio ad 
adeguarsi allo stile nel quale viene formulata la domanda di Dante personaggio ai vv. 70-75 («Virgilio non 
può evitare di assumere provvisoriamente, a sua volta, il tono tutt’altro che impassibile da cui si è sentito 
investito», p. 239), per poi assumere nuovamente, a conclusione del canto, un «tono pacatamente riflessivo 
ed assertivo» (p. 240).
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la divina vendetta li martelli». (Inf. XI, 76-90).
Qui, infatti, il tenore della lezione virgiliana muta significativamente rispetto alla prima parte 
del canto e,  forse per l’effettiva pericolosità del dubbio di Dante personaggio,132 si fa più 
acceso  e  vibrante,  tramato  com’è  sulla  sequenza  costituita  dalla  ripetizione  anaforica  di 
interrogative  retoriche  ad  esprimere  dapprima  la  dura  reprimenda  contro  il  “delirio” 
dell’allievo (vv. 76-84) e, poi, l’invito a rimeditare uno specifico locus dell’etica aristotelica 
sufficiente  a  dirimere la  questione (vv.  79-84),  come Virgilio  stesso chiarisce nel  periodo 
ipotetico che chiude il discorso (vv. 84-90). Un andamento che, pur con toni più pacati, è il 
medesimo che governa anche la risposta della guida alla seconda questione, quella relativa al 
peccato di usura, che Dante personaggio gli pone, anch’essa sciolta non nelle forme di un 
132 In odor d’eresia e, dunque, pericolosissimo, almeno stando al Tommaso d’Aquino del De malo: «Dicendum 
quod  opinio  Stoicorum  fuit,  omnia  peccata  esse  paria;  ex  quo  derivata  est  quorumdam  modernorum 
haereticorum opinio dicentium, nullam inaequalitatem esse nec inter peccata nec inter merita, et similiter nec 
inter praemia nec inter supplicia.  Fuerunt autem Stoici moti ad hoc ponendum, quia considerabant quod 
aliquid ex hoc habet rationem peccati solummodo, quia est praeter rectitudinem rationis; sicut patet quod 
adulterium est peccatum, non quia commisceri mulieri secundum se sit malum, sed quia praeter rectitudinem 
rationis fit; et idem patet in aliis. Idem autem est si dicatur praeter legem divinam, quantum ad propositum 
pertinet;  utrumque enim privationem quamdam importat;  privatio  autem non videtur  suscipere  magis  et  
minus. Unde si aliquid sit malum per privationem alicuius, non videtur differre qualitercumque se habeat,  
dummodo privetur; sicut si iudex alicui certum limitem statuat, si illum praeterierit, non refert utrum multum 
vel parum. Et similiter dicebant, quod non refert dummodo aliquis peccando rectitudinem rationis praetereat, 
qualitercumque vel ex quacumque causa hoc faciat, ac si peccare nihil esset aliud quam quasdam positas 
lineas transire. Tota ergo ratio huius rationis solvendae hinc sumenda est, ut consideremus qualiter in his quae 
per privationem dicuntur, possit vel non possit magis vel minus inveniri. Est ergo considerandum, quod est 
duplex privatio. Quaedam quae est privatio pura; sicut tenebra, quae nihil lucis relinquit, et mors, quae non 
relinquit  aliquid vitae.  Quaedam vero privatio est  non pura,  sed aliquid relinquens;  unde non solum est 
privatio, sed etiam contrarium; sicut aegritudo, quae non tollit totam commensurationem sanitatis, sed aliquid 
eius; et simile est de turpi et dissimili et inaequali et falso, et omnibus similibus. Et videntur huiusmodi  
privationes a praemissis differre in hoc quod primae privationes sunt quasi in corruptum esse; secundae vero 
significant quasi in via corruptionis. Quia ergo in primis privationibus totum privatur, et id quod positive  
dicitur non est de ratione privationis, non differt in talibus privationibus quacumque ex causa vel quocumque  
modo aliquis privetur, ut propter hoc dicatur magis vel minus privatus; non enim mortuus est minus qui uno 
vulnere percussus interiit, quam qui duobus vel tribus; nec minus est tenebrosa domus si candela veletur uno 
velamine, quam si duobus vel tribus. In secundis autem privationibus non totum privatur; et quod positive 
dicitur,  est  de  ratione  eius,  quod  dicitur  privative;  et  ideo  talia  recipiunt  magis  et  minus  secundum 
differentiam eius quod dicitur positive:  sicut  aegritudo dicitur maior si  fuerit  causa tollens sanitatem aut 
maior aut multiplicior; et idem est in turpitudine et in dissimilitudine, et in huiusmodi. Est ergo consideranda 
in  peccatis  quaedam differentia;  nam peccata  omissionis,  per  se  loquendo,  consistunt  in  sola  privatione 
praecepti quod omittitur, ut supra ostensum est; unde in peccato omissionis conditio actus adiuncti, quia per 
accidens se habet, nullo modo facit peccatum omissionis per se loquendo magis vel minus; sicut si alicui 
praecipiatur ut vadat ad Ecclesiam, non attenditur in peccato omissionis utrum sit prope Ecclesiam vel longe, 
dummodo ad Ecclesiam non vadat; nisi forte per accidens, in quantum differentia illius adiuncti pertineret ad 
minorem  vel  maiorem contemptum.  Nec  tamen  propter  hoc  omnia  peccata  omissionis  sunt  paria,  quia 
praecepta disparia sunt vel propter diversam auctoritatem praecipientis, vel propter diversam dignitatem aut 
necessitatem  praeceptorum.  Peccatum  vero  transgressionis  consistit  in  deformitate  alicuius  actus,  quae 
quidem deformitas non tollit totum ordinem rationis, sed aliquid eius: puta, si aliquis comedat quando non 
debet, et remanet quod comedat ubi debet vel propter quod debet. Nec potest actu remanente totaliter rationis  
proportio tolli; unde dicit philosophus in IV Ethic., quod si malum sit integrum, importabile fit, et se ipsum 
destruit. Sicut ergo non omnis deformitas corporis est aequalis, sed quaedam est alia maior, secundum quod 
privantur plura ad decorem pertinentia vel aliquid principalius; ita non omnis deformitas vel inordinatio actus 
est aequalis, sed quaedam est alia maior. Unde nec omnia peccata sunt paria» (q. 9, a. 2).
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ragionamento astratto, ma invitando il discente a ricorrere alle fonti filosofiche e teologiche in 
grado di fugare ogni perplessità circa il fatto che «usura offende / la divina bontade» (vv. 95-
96):
«Filosofia», mi disse, «a chi la ’ntende, 
nota, non pure in una sola parte, 
come natura lo suo corso prende 
dal divino ’ntelletto e da sua arte; 
e se tu ben la tua Fisica note, 
tu troverai, non dopo molte carte, 
che l’arte vostra quella, quanto pote, 
segue, come ’l maestro fa ’l discente; 
sí che vostr’ arte a Dio quasi è nepote. 
Da queste due, se tu ti rechi a mente 
lo Genesí dal principio, convene 
prender sua vita e avanzar la gente; 
e perché l’usuriere altra via tene, 
per sé natura e per la sua seguace 
dispregia, poi ch’in altro pon la spene». (Inf. XI, 97-111).
In entrambi i casi, a tacere per ora dell’attacco riprensorio, il  discorso si  articola quindi a 
partire da una serie di inviti rivolti a Dante personaggio affinché si ricordi e faccia uso di 
taluni dati culturali necessari alla comprensione del discorso.
Ora,  è cosa  nota che l’imperativo a considerare o a  prestare  attenzione a qualcosa di 
particolarmente  significativo  è  già  parte  integrante  del  linguaggio  didattico  biblico,  nel 
vincolo  che  stringe  l’andamento  dell’invito  vetero-testamentario  rivolto  al  pigro  affinché 
prenda una lezione di saggezza dalla formica – «Vade ad formicam, o piger, / et considera vias 
eius  /  et  disce  sapientiam» –133 e  quella  sorta  di  prototipo  primigenio  della  predicazione 
cristiana che è il  sermo Domini in monte, a cui pure si potrebbero agevolmente ricondurre 
anche taluni degli stilemi omiletici appena considerati: 
Ideo dico vobis, ne solliciti sitis animae vestrae quid manducetis, neque corpori vestro quid 
induamini:  nonne  anima plus  est  quam esca,  et  corpus  plus  quam vestimentum?  Respicite 
volatilia caeli, quoniam non serunt neque metunt neque congregant in horrea; et Pater vester  
caelestis pascit illa. Nonne vos magis pluris estis illis? Quis autem vestrum cogitans potest 
adicere ad staturam suam cubitum unum? Et de vestimento quid solliciti estis? Considerate lilia 
agri, quomodo crescunt; non laborant neque nent. Dico autem vobis quoniam nec Salomon in 
omni gloria sua coopertus est sicut unum ex istis. Si autem faenum agri, quod hodie est et cras 
in clibanum mittitur, Deus sic vestit, quanto magis vos modicae fidei? Nolite ergo solliciti esse 
dicentes: Quid manducabimus aut quid bibemus aut quo operiemur? Haec enim omnia gentes 
inquirunt; scit enim Pater vester caelestis quia his omnibus indigetis. Quaerite ergo primum 
regnum Dei  et  iustitiam eius,  et  haec  omnia  adicientur  vobis.  Nolite  ergo  solliciti  esse  in 
crastinum; crastinus enim dies sollicitus erit sibi ipsi: sufficit diei malitia sua.134
133 Pro. 6, 6.
134 Mt.  6,  25-34.  Sull’apporto,  anche  stilistico,  della  Bibbia  per  la  Commedia rimangono  fondamentali  le 
osservazioni di L. Battaglia Ricci, Dante e la tradizione letteraria medievale cit. Si avrà comunque modo di 
tornare sull’argomento infra.
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Pur  non  dimenticando  che  Virgilio  invita  Dante  personaggio  a  ricorrere  a  quella  cultura 
eminentemente libresca sulla quale è fondato l’ordinamento morale dell’inferno dantesco e, 
dunque, l’evidente difformità degli oggetti che si invita a guardare nei rispettivi casi, appare 
tuttavia evidente come il procedimento retorico di base su cui si regge la seconda parte della 
lectio virgiliana e questo spezzone del  sermo in monte sia il medesimo, ossia il tentativo di 
ammaestrare il  proprio uditorio attraverso l’invito a considerare determinati  elementi,  non 
importa qui quali nello specifico, per trarne un valido insegnamento morale o intellettuale, 
secondo uno schema che non era sfuggito all’occhio attento alla retorica biblica dell’Agostino 
esegeta del  sermo in monte:  «Sed ista documenta non sicut allegoriae discutienda sunt, ut 
quaeramus quid significent aves caeli aut lilia agri; posita sunt enim, ut de rebus minoribus 
maiora persuaderentur».135
Un parallelo tanto più calzante se si tiene conto del fatto che già la retorica omiletica di 
Cristo documenta l’associazione in sequenza di un’interrogativa deputata all’espressione di un 
biasimo nei confronti della condotta dell’ascoltatore («Et de vestimento quid solliciti estis?») 
e dell’invito a considerare un dato in grado di correggerne le devianze («Considerate lilia agri 
quomodo crescunt: non laborant neque nent»):
[…] «Perché tanto delira, 
[…] lo ’ngegno tuo da quel che sòle? 
o ver la mente dove altrove mira? 
Non ti rimembra di quelle parole
con le quai la tua Etica pertratta 
le tre disposizion che ’l ciel non vole, 
[...]?
Se tu riguardi ben questa sentenza, 
e rechiti a la mente chi son quelli 
che sú di fuor sostegnon penitenza, 
tu vedrai ben perché da questi felli 
sien dipartiti, e perché men crucciata 
la divina vendetta li martelli». 
[…]
«e se tu ben la tua Fisica note, 
tu troverai, non dopo molte carte, 
che l’arte vostra quella, quanto pote, 
segue, come ’l maestro fa ’l discente; 
sí che vostr’ arte a Dio quasi è nepote. 
Da queste due, se tu ti rechi a mente 
lo Genesí dal principio, convene 
prender sua vita e avanzar la gente; 
135 Agostino,  De sermone Domini in monte, II, 15, 52:  «Sed ista documenta non sicut allegoriae discutienda 
sunt, ut quaeramus quid significent aves caeli aut lilia agri; posita sunt enim, ut de rebus minoribus maiora 
persuaderentur. Sicuti est illud de iudice, qui nec Deum timebat, nec hominem reverebatur, et tamen saepe 
interpellanti  viduae  cessit,  ut  eius  causam  consideraret,  non  propter  pietatem  aut  humanitatem,  sed  ne 
taedium pateretur.  Non enim ullo modo ille  iniustus  iudex  personam Dei  allegorice  sustinet;  sed tamen 
quantum Deus, qui bonus et iustus est, curet deprecantes se, hinc conici Dominus voluit, quod nec iniustus  
homo eos qui illum adsiduis precibus tundunt vel propter taedium devitandum potest contemnere».
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e perché l’usuriere altra via tene, 
per sé natura e per la sua seguace 
dispregia, poi ch’in altro pon la spene». (Inf. XI, 76-90; 101-11)
Non si  vuole,  però,  così  istituire  un  legame diretto  tra  queste  parole  di  Virgilio  e  simili 
declinazioni  dello  stile  omiletico  di  Cristo,  quanto  piuttosto  ricondurre  alla  sua probabile 
matrice biblica uno stilema, quello appunto della riprensione contro una condotta e l’invito a 
correggerla ponendo mente a un dato o un fatto in grado di farlo, ben presente anche, e qui ci  
entra tra i modelli più plausibili di questa sezione della lectio virgiliana, all’omiletica basso-
medievale.
«Se tu, frate, pur pensassi come il Corpo di Cristo […] potea uscire del sepolcro in quello  
modo, non rompendo le pietre od aprendo; frate, dicoti che nella natura, nelle opere sue, tu ci 
troverai  grandi  cose  [...]»  (Narducci,  LXV),  esorta  infatti  Giordano  da  Pisa  invitando  il 
proprio uditorio a trarre un qualche frutto intellettuale dalla considerazione della resurrezione 
di Cristo con un giro sintattico, il periodo ipotetico, che è il medesimo impiegato da Virgilio 
nell’assicurare a Dante personaggio che «“Se tu riguardi ben questa sentenza,  /  […] //  tu 
vedrai ben perché da questi felli / sien dipartiti [...]”». E si tratta di uno stilema che, in un 
complesso gioco di variationes sul medesimo schema di base, percorre trasversalmente tutto il 
corpus giordaniano, che, quindi, si offre quale degno esempio di una simile declinazione dello 
stile  omiletico.  Tutt’altro  che  infrequente,  infatti,  che  il  predicatore  introduca  l’invito  a 
prendere esempio da qualcosa mediate un periodo ipotetico – «Ancora qui ti da esemplo e 
regola», spiega Giordano a chi non comprende il valore esemplare dell’inimitabile quarantena 
di Cristo nel deserto, «se bene vuogli considerare» (Narducci, L) – o nelle più semplici forme 
di un imperativo a “riguardare”/“considerare”/ “por mente a” ecc. – «Riguarda dunque nella 
Divina Scrittura,  ed ivi  vedrai,  nella legge di Dio, nella dottrina del Figluol di  Dio; nelle 
storie, nelle vite dei Santi [...]» (Moreni, t. I, pr. XXXII) –, oppure ancora, in quelle, ben 
presenti alla memoria stilistica del Virgilio dantesco, dell’interrogativa retorica, «Or che non 
riguardi ai martiti,  a tanta moltitudine?» (Narducci, LXIII); «Or, considera, che farebbe lo 
coltello lungo uno braccio che fusse ficto in corpo d’uno homo?» (Iannella, XXXIII); «Or non 
vedi che Idio ha fatto, c’ha fatte tute le cose corporali simili alle spirituali, a petto a petto,  
acciò che tu non ti possi scusare?» (QF, XLIII).
Giordano,  però,  non  ricorre  all’interrogativa  retorica  unicamente  per  introdurre  un 
termine di paragone o un dato culturale necessario alla comprensione del proprio discorso, ma 
anche, e la cosa non è di poco momento dato che anche in questo caso si tratta di una strategia 
alla quale non si rivelerà insensibile neppure lo stile didattico di Virgilio, per esprimere un 
385
rimprovero nei confronti del proprio pubblico: «Che ài tu delli honori, dei conviti, delli altri 
dilecti?»  (Iannella,  IV);  «Or,  che  è  questo  ad  pensare?  Che  errore  è  questo?»  (Iannella,  
XXXV); «Se tanto apparecchiamento è fatto solamente per questo nostro corpo mortale; che ti 
pensi che Iddio abbia apparecchiato per l’anima? (Moreni, t. I, pr. XVI); «Idio fa pace col 
peccatore, come se’ tu ardito di rompere la pace tu?» (QF, XXXIX); «Or dunque se questo è,  
dunque come ti muovi a un piccolo exemplo che ttu veggi rio? Or come se’ così ammaliato? 
Ancora: or come ti movi per una piccola parola che odi dire, quando tu sai la fede di Cristo?  
Perché tti ne muovi?» (QF, XXXIII). Non di rado poi, sempre come il Virgilio di Dante, una  
simile mossa retorica prelude o, comunque, si riconnette, all’esplicito rimando alle principali 
auctoritates in grado di destituire di fondatezza la devianza di volta in volta considerata. Il  
prosieguo dell’ultimo brano citato, ad esempio, si risolve in un elenco, eterogeneo e ragionato, 
di documenti in grado di dissuadere l’uomo da una simile malia: 
La fede di Cristo dic ch’egli è libero arbitrio, e che ttu puoi fare bene e male, come ti piace, 
non se’ constretto più che ttu voglie di nulla. […]. Errore pessimo è questo, e non solamente è 
contro a la fede di Cristo, ma è contro ai detti de’ filosofi, i quali dannano in tutto e per tutto 
questo  errore.  Aristotile  li  disfà  ne’ libri  suoi  in  tante  luogora,  ch’è  maraviglia:  […].  E  a 
mostrare  la  falsità  di  questo  malvagio  errore,  sì  prova  che  nulla  cosa  di  questo  mondo  è  
necessaria, se non i movimenti del cielo, però che non si mutano. […]. Dunque non sia mai 
nullo ch’ardisca dire nulla contra Idio e contra la Santa Scrittura, contra i sommi filosofi.
E si potrebbero assommare, continuando a insistere su quest’ultimo esempio, a questo anche 
taluni parallelismi tra il contesto e il senso di questo pezzo giordaniano e quello della seconda 
sezione  della  lectio virgiliana  sull’inferno,  magari  osservando  che  entrambi  coniugano 
dottrina biblica e tradizione aristotelica nel controbattere a un errore teologico sorto nella 
mente del proprio pubblico dall’ascolto di un’altra predica di argomento affine. «Questo è 
detto per alcuno errore che trassero certi d’una predica, che dicemmo l’altro die, che Idio vede 
e sa ogne cosa», spiega infatti Giordano, esattamente come il dubbio di Dante personaggio dal 
quale scaturisce il chiarimento che occupa l’ultima parte dell’XI dell’Inferno s’insinua in lui 
dall’ascolto della prima spiegazione della topografia oltremondana di Virgilio: «“Ma dimmi: 
quei de la palude pingue, / che mena il vento, e che batte la pioggia, / e che s’incontran con sí 
aspre lingue, // perché non dentro da la città roggia / sono ei puniti, se Dio li ha in ira? / e se  
non li ha, perché sono a tal foggia?”» (Inf. XI, 70-75), chiede infatti Dante personaggio a 
margine  delle  pericolose  lacune  circa  la  sorte  oltremondana  degli  incontinenti  nella 
spiegazione della guida (vv. 70-75).
Tuttavia,  di  là  da  una  simile,  tanto  affascinante  quanto  rischiosa,  possibilità,  importa 
piuttosto osservare come non di rado il discorso omiletico contro talune, reali o ipotetiche, 
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devianze intellettuali  e teologiche del  proprio uditorio prenda le forme di una loro aperta 
deprecazione,  immediatamente  seguita  dall’indicazione  del  corretto  modo  di  pensare 
accompagnata da un più o meno esplicito rinvio alle  auctoritates o agli  exempla su cui si 
fonda il ragionamento del predicatore:
Or non sono eglino tutti pieni d’errori? Diverà: “Or che peccato è la semplice fornicazione? 
Io non fo male a persona e non la sforzo: non è peccato”. Or non è questa resìa grande? E così  
molte altre. Non sono eretici, ché non ammaestrano ciò, ché non se ne curano, ma e’ sono in  
molti  errori, ché nne sono pieni come i saracini, de’ grandi. E però de le migliori cose del 
mondo contra questo male si è usare le prediche o di leggere libri: questa è la medicina. (QF, 
XLIII).
e che, sebbene talvolta la reprimenda venga espressa nella forme tipiche dell’exclamatio – 
«Oh,  quante  ingiurie  cesserebbeno et  quanti  mali,  et  quanti  beni  arebbe l’omo!  Or poni. 
Quelle cose che vegnono sogliono venire per cinque cagioni [...]» (Iannella, XXIX) – non 
mancano neppure esempi di interrogative retoriche piegate in contesti analoghi ai medesimi 
fini:
Unde li peccatori miseri non potranno dire: “Oh, elli non saprà questo”, però che tutte le  
cose li saranno aperte. […]. Or che cose son queste? Per Dio, movete li cuori vostri et fuggite  
queste  cose!  Pensate  delle  inquisitioni  del  mondo  che  sono così  orribili,  et  sono nulla  ad 
rispecto di quella. (Iannella, V).
Ed  è  forse  solo  considerando  l’ipotesto  omiletico  comune  a  entrambe  le  sezioni  dell’XI 
dell’Inferno che sembra possibile ricomporre, pur non obliterandola del tutto, l’antinomia tra 
il  primo,  scolastico,  movimento  della  spiegazione  virgiliana  e  la  sua  vivace  conclusione 
dialogica,  riferendole  entrambe  a  una  comune,  ancorché  variamente  declinata,  rhetorica 





LE VIE DELL’AMMAESTRAMENTO MORALE TRA DISCORSO DIRETTO E POESIA
a. Stili omiletici
Potrebbe apparire  strano che,  nel  tentare di  documentare la  presenza di  taluni  stilemi 
omiletici nella  Commedia dantesca, ci si sia concentrati, almeno nell’ultimo dei casi  supra 
considerati, sulle parole pronunciate da una delle guide dell’iter dantesco, anche a non voler 
tener conto del, pur essenziale, fatto che, statistiche alla mano, la componente dialogica risulta 
a tal punto presente nel poema che, per certi versi, è quasi giocoforza per chiunque si occupi 
della  Commedia far riferimento a parole che, nella sua  fictio, non sono ascrivibili all’estro 
poetico di Dante autore, ma alla retorica dei suoi personaggi. A maggior ragione, qualora si 
ricordi, com’è stato opportunamente rilevato da più parti, che non poca cura dovette riservare 
Dante  a  una  loro  precisa  connotazione  stilistica,1 oppure  che  non  mancano,  nel  poema, 
neppure esplicite qualificazioni dello stile discorsivo di taluni di loro, come nel caso della 
«parola ornata» che Beatrice attribuisce a Virgilio (Inf.  II, 68-69:  «“Or movi, e con la tua 
parola ornata / e con ciò c’ha mestieri al suo campare, / l’aiuta [...]”») e in virtù della quale 
l’ha eletto a guida infernale e purgatoriale di Dante personaggio:  «“venni qua giú del mio 
beato scanno, / fidandomi del tuo parlare onesto, / ch’onora te e quei ch’udito l’hanno”» (vv. 
112-14).2 A voler calcare la mano sul contorno che separerebbe la retorica di Dante autore e 
1 Sulla quale ha insistito, in particolare A. Jacomuzzi, introducendo la suggestiva nozione di «palinsesto della 
retorica»,  il  quale  impone  di  considerare  «non  la  strutturazione  stilistica  come  “mezzo  adeguato”  al 
personaggio e alla situazione, ma situazione e personaggio come motivazione dell’artificio in cui  quella  
strutturazione  si  definisce» e  quindi,  all’atto  pratico,  distinguere,  «nell’ambito  degli  artifici  di  maggiore 
rilievo, tra quelli assunti e gestiti in proprio dall’autore e quelli delegati ai vari personaggi»: cfr. Il palinsesto  
della retorica e altri saggi danteschi, Firenze, Olschki, 1972, pp. 43-77, pp. 52-53 per le citazioni (corsivo a 
testo). Le considerazioni di Jacomuzzi muovono dalle ricerche di L. Spitzer,  Canto XIII (1959), in  Letture  
Dantesche,  a  cura  di  G.  Getto,  vol.  I  (Inferno),  Firenze,  Sansoni,  1964,  pp.  223-48  e  G.  Contini,  che 
suggeriva di distinguere «fra la retorica di Piero e quella di Dante» (Poeti del Duecento, Milano-Napoli, 
Ricciardi, 1960, p. 120).
2 Proprio su queste designazioni tecniche ha, ad esempio, insistito, volgendo però il senso di tali definizioni 
alla  figura  poetica  del  Dante  autore  della  Commedia,  M.  Trovato, Dante’s  poetics  of  «Honestum»:  the 
difference: «Parlare onesto» and «Parola ornata», in «Quaderni di Italianistica», XVII/2 (1996), pp. 5-35: «I 
believe that Dante has deliberately chosen the Stoic attribute honestum to qualify his poetical rhetoric as a 
powerful instrument designed to bring about a sociopolitical redemption» (p. 5), con un evidente salto logico 
rispetto  al  fatto  che  se  da  un  lato  non  si  può  certo  negare  che  l’aggettivo  “onesto”  abbia  un  valore 
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quella dei propri personaggi, si sarebbe in un certo senso costretti a porsi la questione se le 
interferenze  tra  la  poesia  dantesca  e  quella  del  coevo  apostolato  mendicante  siano, 
concentrandosi in particolare nelle sezioni dialogiche del poema, un procedimento adottato da 
Dante per caratterizzarne lo stile oppure, trovando riscontro anche in zone del poema franche 
dalla viva voce dei suoi personaggi, appannaggio anche dello stile autoriale dantesco.3
E non  si  tratterebbe  di  una  questione  del  tutto  peregrina,  specie  ai  fini  del  presente 
discorso,  dal  momento  che,  in  anni  recenti,  è  stato  autorevolmente  rilevato,  a  fronte  di 
un’indagine  sul  ruolo  di  Beatrice  e  delle  sue  parole  nella  confessione  edenica  di  Dante 
personaggio, che lì la guida «si presenta per la prima volta […] nel ruolo di predicatore e di  
confessore»,4 secondo  una  logica  che  è  la  medesima  ad  aver  indotto,  in  anni  ancor  più 
prossimi, a discorrere, sulla base di un’analisi della tirata beatriciana di  Par.  XXIX, di una 
«Beatrice predicante»,  revocando espressamente,  ancorché implicitamente,  alle sole parole 
del personaggio una qualche compromissione con l’ars praedicandi tardo-medievale. Se ne 
profondamente  emblematico,  quasi  tecnico,  dall’altro  esso,  in  riferimento  alla  parola  o  ai  discorsi  di 
qualcuno, nella Commedia compare solo riferito ai personaggi e mai al poeta: cfr. Inf. X, 23, in riferimento a 
Dante personaggio, e Par. XVI, 45 in riferimento a Cacciaguida. Pur non negando in toto valore a un simile 
trasferimento di senso, simili espressioni andrebbero innanzi tutto considerate, confidando per un secondo 
della  littera del poema dantesco, al personaggio, in questo caso Virgilio, a cui nella  Commedia vengono 
riferite, evitando così salti logici a volte eccessivamente rischiosi, dal momento che un’interpretazione come 
quella di Trovato dovrebbe fare innanzi tutto i conti con l’evidente parallelismo tra la  «parola ornata» di 
Virgilio e quelle, parimenti «ornate», con cui il Giasone dantesco ordisce l’inganno a Isifile («“Quelli è Iasón, 
che per cuore e per senno / li Colchi del monton privati féne. //  Ello passò per l’isola di Lenno / poi che 
l’ardite femmine spietate / tutti li maschi loro a morte dienno. // Ivi con segni e con parole ornate / Isifile  
ingannò,  la  giovinetta  /  che  prima  avea  tutte  l’altre  ingannate”»,  Inf.  XVIII,  86-93),  pure  di  sfuggita 
considerate anche da Trovato per rimarcarne però la sostanziale differenze rispetto a quelle, anche “oneste”,  
di Virgilio. Ad ogni modo, pare indubbio che anche le espressioni impiegate nel II dell’Inferno per riferirsi al 
linguaggio di Virgilio personaggio siano da considerare di concerto con quelle, riferite questa volta al Virgilio 
storico, pronunciate da Dante personaggio nel primo canto del poema (essenzialmente «lo bello stilo che  
m’ha fatto onore», del v. 87), sui quali ha scritto pagine penetranti Z. Baransky,  «Inferno» I,  in  Lectura 
Dantis Bononiensis, vol. I, a cura di E. Pasquini e C. Galli, Bologna, Bononia University Press, 2011, pp. 11-
40, pp. 32-33. Si tratta, in entrambi i casi, di aggettivi tutt’altro che neutri nel lessico dantesco: cfr. L. Onder,  
voci  Bellezza e  Bello, in Enciclopedia Dantesca, Roma, Istituto dell’Enciclopedia Italiana, 1970-78, vol. I, 
pp. 561-62 e 563-65 e M. Marti, Onesto, ivi, vol. IV, pp. 154-56.
3 Sull’importanza dell’elemento dialogico nel poema hanno in anni recenti insistito, pur per altri verso, N. 
Mineo, Per un’analisi della struttura significante del dialogo nella «Divina Commedia», in Letture classensi, 
XVII, ciclo curato da Id., Ravenna, Longo, 1988, ora in Id.,  Dante: un sogno di armonia terrena, Torino-
Catania,  Tirrenia  Stampatori,  2005,  vol.  II,  pp.  263-74  e  C.  Tramontana,  Il  sistema  dialogico  della  
«Commedia», in «Linguistica e Letteratura», XXIV (1999), pp. 9-45.
4 C.  Delcorno,  Lettura  di  «Purgatorio»  XXXI,  in  «Studi  danteschi»,  LXXI  (2006),  pp.  87-120,  p.  90. 
L’osservazione matura a margine non solo dell’analisi degli intrecci tra la scena edenica del canto analizzato 
e la trattatistica basso-medievale relativa alla confessione auricolare, ma anche sulla scorta di taluni rilievi 
ben noti alla critica dantesca proprio circa il ruolo di Beatrice nella “confessione” di Dante (così la chiama, 
esplicitamente, G. Ciavorella, «Pg.» XXXI: confessione e purificazione di Dante, ivi, LXXV [2010], pp. 215-
46), per cui cfr., almeno, B. Martinelli, Canto XXXI, in Lectura Dantis Neapolitana. «Purgatorio», a cura di 
P. Giannantonio, Napoli, Loffredo, 1989, ora, col titolo Dante: le prove del sentimento. Rito e confessione  
(«Purgatorio»,  XXXI) in  Id.,  Dante.  L’«altro  viaggio»,  Pisa,  Giardini,  2007,  pp.  213-57; L.  Pertile,  La 
puttana e il gigante. Dal «Cantico dei cantici» al Paradiso Terrestre di Dante, Ravenna, Longo, 1998, p. 24, 
per l’immagine di Beatrice «coscienza di Dante», e pp. 23-26 per il  quadro entro cui tale definizione va 
collocata e W. Wehle,  Ritorno all’Eden. Sulla scienza della felicità nella «Commedia»,  in «L’Alighieri», 
XLIV, n.s., 32 (2003), pp. 27-67, p. 46 (cenno a Beatrice predicatore).
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otterrebbe,  assecondando certo un’impressionistica lettura di simili  contributi,  un principio 
d’ordine, almeno nelle intenzioni, generale secondo cui sono in particolare i discorsi delle 
guide, nel loro porsi quale sicuro appiglio didattico al percorso di penitenziale e sapienziale di 
Dante personaggio, a tradire maggiori legami con la coeva parola educatrice e parenetica dei 
predicatori tardo-medievali. Una schematizzazione, però, neppure in via d’ipotesi formulata 
nel corso di queste indagini nei termini di una norma di validità generale e, per di più, subito 
complicata, per non dire immediatamente smentita, dall’impiego, di cui si è detto supra, della 
retorica esemplare propria dei predicatori in una sezione del poema, le sequenze di exempla 
che aprono e chiudono le diverse cornici del purgatorio vero e proprio, senz’ombra di dubbio 
ascrivibile al Dante autore della  Commedia. Ma non si tratta solo di questo. A ben vedere 
neppure quella costante tendenza a esortare il proprio uditorio affinché presti  attenzione e 
consideri, per trarne un qualche giovamento, un dato culturale o naturale esterno al discorso, 
che si è detta tipica dell’omiletica mendicante e che, come si è detto, trova riscontro anche 
nella  lectio escatologica  di  Virgilio  nell’XI  dell’Inferno,  non  sembra  del  tutto  estranea 
neppure alle risorse retoriche di Dante autore, almeno a giudicare da brani come l’imperativo 
a far riferimento all’auctoritas  biblica per completare la sommaria descrizione dei «quattro 
animali» della processione edenica (cfr. Purg. XXIX, 100: «ma leggi Ezechïel, [...]»), oppure 
l’anaforico invito a immaginarsi un’irreale costellazione astronomica per avere un’idea della 
realtà paradisiaca delle corone di spiriti sapienti nel cielo delle Stelle fisse (cfr. Par. XIII, 1: 
«Imagini,  chi  bene  intender  cupe  /  quel  ch’i’  or  vidi  [...]»).  Brani  sì,  come  appare 
immediatamente  evidente,  per  molti  versi  disomogenei,  ma  tuttavia  apparentati  dalla 
medesima volontà di indirizzare il proprio uditorio verso ambiti culturali o immaginifici ben 
precisi  nel  tentativo  di  agevolare  loro  la  comprensione  del  testo  e  del  concetto  che  esso 
intende veicolare. 
Sebbene si avrà agio di tornare infra su simili questioni, importava sin da ora porre, quasi 
provocatoriamente, in evidenza la convergenza tra la retorica dei discorsi dei personaggi del 
poema, specie delle guide, e quella di Dante autore, dal momento che si tratta di un fatto che, 
come si vedrà, gioca un ruolo tutt’altro che secondario ai fini del presente discorso. Si tratta, 
d’altronde, di una constatazione che, pur sinora mai esplicitamente formulata, s’impone però 
con forza a chiunque consideri in sé per sé, ossia di là dal contesto immediato nel quale sono 
state via via segnalate nel corso degli ultimi trent’anni, le convergenze tra la retorica omiletica 
e quella dantesca sinora sottoposte all’attenzione dei dantisti da un ristretto, ma preziosissimo, 
manipolo di contributi. Non importano tanto qui le già ben avviate indagini circa la curiosità 
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dantesca per l’enciclopedismo immaginifico e moralizzato dei predicatori,5 né sulla presenza 
nella Commedia di determinati temi omiletici,6quanto piuttosto talune convergenze di schemi 
retorici e di giri sintattici tra quelle a suo tempo segnalate, in essenziali ma incisive schede, da 
Carlo Delcorno e che converrà, per amor di chiarezza e d’onestà, avere sin da ora presenti, 
anche perché, assieme a quanto già si è detto dell’exemplum, costituiscono non solo il corpus 
di riscontri ad oggi disponibile agli studiosi, ma anche un regesto abbastanza completo delle 
effettive tangenze tra il poema dantesco e la coeva ars praedicandi:7
1. Exclamatio: «O Simon mago, o miseri seguaci / che le cose di Dio, che di bontate / deon  
essere spose, e voi rapaci // per oro e per argento avolterate, / or convien che per voi suoni la 
tromba, / però che ne la terza bolgia state» (Inf. XIX, 1-6) – «O quam pauci sunto hidie veri 
Dei cultores et quam multi idolatrae! […] Quidam sibi dum faciunt delicias, «quorum deus 
venter est»; quidam seipsos, qui suam gloriam et propriam laudem quaerunt; quidam, quod 
peius est, daemonia, sicut divini, negromantici et alii talibus superstotionibus dediti […].8
2. Frasi  interrogative,  negative,  imperative:  «“Deh,  or  mi  dí:  quanto  tesoro  volle  //  Nostro 
Segnore in prima da san Pietro /ch’ei ponesse le chiavi in sua balía? / Certo non chiese se 
non ʻViemmi retro’ // Né Pier né li altri tolsero a Matia / oro od argento, quando fu sortito / 
al loco che perdé l’anima ria. // Però ti sta, ché tu se’ ben punito; / e guarda ben la mal tolta  
moneta /  ch’esser ti fece contra Carlo ardito”» (Inf. XIX, 90-99) – «Dicite mihi, o fatui 
religiosi»; «Or mi dì: or perchè porti tu il calzaio»; «Or non è somma sozzura? Certo sì».9
3. Sermocinatio: «“Tu dici:  ʻIo veggio l’acqua, io veggio il foco, / l’aere e la terra e tutte lor 
misture / venire a corruzione, e durar poco; // e queste cose pur furon creature; / per che, se 
ciò ch’è detto è stato vero, / esser dovrien da corruzion sicure’ / Li angeli, frate, e ’l paese 
sincero [...]”» (Par. VII, 124-30) – «Tu potresti bem dire: Ben veggio che Idio non ha parte,  
e non si può avere in parte, ma io posso avere i beni del mondo. Dicoti, frate, che ancora 
questi non puoi avere [...]».10
4. Antitesi: «“Non fu la sposa di Cristo allevata / del sangue mio, di Lin, di quel di Cleto, / per 
essere ad acquisto d’oro usata; // ma per acquisto d’esto viver lieto / e Sisto e Pio e Calisto e 
Urbano / sparser lo sangue dopo molto fleto”» (Par. XXVII, 40-45) – «Non enim angelus, 
quia  non  debeant,  ne  etiam  per  hoc  divinae  iustitae  esset  satisfactum;  non  angelus 
humanatua, qui ad partem hominis tanquam propriam potuisset declinasse […]; non homo, 
quia non poteratrestituere ablatum […] non Deus sine carnis assumptione […] sed Christus, 
Deus et homo, qui in quantum Deus valet, in quantum homo debet, et ideo ad aliqua parte  
5 Sul quale cfr., oltre al discorso e ai riferimenti fatti supra circa il ruolo dell’exemplum nella Commedia, C. 
Delcorno,  Dante e il linguaggio dei predicatori, in  Letture classensi, XXV,  Intertestualità dantesca, ciclo 
curato da E. Pasquini, Ravenna, Longo, 1996, pp. 51-74, pp. 55-59 (sulla similitudine delle gru a Inf. V, 46-
49), pp. 59-62 (sugli  exempla e la pena degli invidiosi del  Purgatorio) e pp. 62-66 (sui canti paradisiaci di 
Domenico e Francesco). Sul portato immaginifico della predicazione nel poema dantesco cfr. ora anche G.  
Farris,  Significati  spirituali  nei  «Sermones» di  Jacopo da Varazze e nella  «Divina Commedia»,  Savona, 
Sabatelli, 1996.
6 Tale l’agiografia dei  canti  XI e XII del  Paradiso studiata in riferimento alla tradizione dei  sermones de 
sanctis in C. Delcorno, Cadenze e figure della predicazione nel viaggio dantesco, in Letture classensi, XV, 
ciclo curato da E. Paquini, Ravenna, Longo, 1986, pp. 41-60, oppure dei toni dell’invettiva anticlericale di  
Beatrice nel XXIX del Paradiso studiata in Id., Beatrice predicante («Par.» XXIX, 85-126), in «L’Alighieri», 
LI, n.s. 35 (2010), pp. 111-31.
7 I riscontri seguenti sono tutti tratti, assieme agli esempi danteschi, da C. Delcorno,  Schede su Dante e la  
retorica  della  predicazione,  in  Miscellanea  di  studi  danteschi  in  memoria  di  Silvio  Pasquazi,  Napoli, 
Federico & Ardia, 1993, vol. I, pp. 301-12.
8 Matteo d’Acquasparta, Sermones de s. Francisco, de s. Antonio et de s. Clara, Sermo III de s. Francisco.
9 I  riscontri  provengono,  rispettivamente,  da  Antonio  da  Padova,  Sermones,  I,  107,  Giordano  da  Pisa, 
Quaresimale fiorentino 1305-1306, pr. IV e Id., Prediche sulla Genesi recitate in Firenze nel 1304, pr. I.
10 Giordano da Pisa, Quaresimale fiorentino 1305-1306, pr. X.
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non potest haberi suspectus».11 
5. Negazione semplice: «“Né li gravò viltà di cuor le ciglia / per esser fi’ di Pietro Bernardone /  
né  per  parer  dispetto  a  maraviglia”»  (Par. XI,  88-90)  –  «Non  si  vergognò  Theodosio 
imperadore di ricvere la fede perché vedesse alquanti poverelli cristiani; non si vergognaro i 
filosofi di ricevere la fede perché vedessero a la fede alquanti poverelli sanza lettera».12
6. Formule  imperative  a  scopo  riprensorio:  «“Faccian  le  bestie  fiesolane  strame  /  di  lor 
medesme, e non tocchin la pianta, / s’alcuna surge ancor in lor letame”» (Inf. XV, 73-75) – 
«Or faccian le donne i grandi traini, e mettansi le grandi corone! Tutto è furto».13
7. Formule imperative a scopo didattico: «“Siate, Cristiani, a muovervi piú gravi: / non siate 
come penna ad ogne vento, / e non crediate ch’ogne acqua vi lavi”» (Par. V, 73-75) – «Non 
crediate che nelle lettere o nelle figure o nelle immagini che fanno questi maladetti in questi  
brievi, pognamo che vi si trovasse scritto alcuna buona cosa, non crediate che in lettere sia 
virtù nulla, no; ma è nella devozione del cuore, in ciò sta la virtù».14 
8. Formule imperative: «“Apri la mente a quel ch’io ti paleso”» (Par. V, 40) – «Unde aprite la 
mente vostra, vedete perché voi non sentite del dilecto di Dio»15
Si tratta,  come si  è detto,  di  un elenco sostanzialmente completo delle  intersezioni  tra  la 
retorica dantesca e quella omiletica, che, pur lasciando poco spazio a ulteriori riscontri, in 
virtù del suo procedere per schede successive invita, però, a formulare, su queste basi, ipotesi 
di  portata  più generale,  cercando di  collocare ciascuna scheda entro un,  possibile,  quadro 
generale  di  riferimento.  Ora,  anche  solo  di  fronte  a  questo  schematico  elenco,  sembra 
possibile avanzare almeno due ipotesi diverse, ancorché per molti versi complementari.
In primo luogo, nasce quasi spontanea una considerazione di ordine, se così si può dire, 
distributivo, ossia relativa al contesto discorsivo di riferimento di ciascun esempio dantesco 
portato  da Delcorno a  sostegno dei  suoi  argomenti.  Si  tratta,  ad eccezione  del  primo,  di 
campioni  poetici,  estratti  esclusivamente da discorsi  diretti  di  personaggi  danteschi,  ossia, 
rispettivamente, Dante personaggio (no 2), Beatrice (no 3), san Pietro (no 4) san Tommaso (no 
5) e Brunetto (no 6). Anche se il carattere puramente esemplificativo dei riscontri dovrebbe 
invitare a una certa cautela nelle generalizzazioni così come l’assenza da parte di Delcorno di 
un qualsiasi accenno in questo senso, certo non può che apparire singolare la netta prevalenza 
piuttosto che della voce di Dante autore, di quella dei suoi personaggi in quella che si propone 
come  un’ampia  campionatura  della  presenza  nella  Commedia della retorica  della 
predicazione, quasi essa trovi accoglienza solo tra le pieghe, amplissime per altro, delle parole 
rivolte al pellegrino dalle sue guide e da certe anime incontrate nel corso dell’iter. Un’ipotesi 
di  lavoro,  quest’ultima,  legittima,  e  per  certi  versi  corretta,  ma  a  smentire  la  quale  non 
occorrerebbe neppure uscire dal novero dei riscontri addotti da Delcorno, dal momento che, 
come si diceva, il primo tra gli esempi ivi collezionati esce proprio dalla viva voce narrante 
11 Bonaventura, Sermo I de Adventu.
12 Giodano da Pisa, Quaresimale fiorentino 1305-1306, pr. VII.
13 Ivi, pr. XIV.
14 Giordano da Pisa, Prediche recitate in Firenze dal MCCCIII al MCCCVI.
15 Giordano da Pisa, Prediche inedite dal ms. Acquisti e Doni, 290.
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del poema («O Simon mago, o miseri seguaci / che le cose di Dio, che di bontate / deon esser 
spose [...]») mentre il prosieguo dell’analisi condotta dallo studioso riconduce alle medesime 
matrici  omiletiche  anche  taluni  loci dell’invettiva  che  Dante,  questa  volta  personaggio, 
rivolge, sempre nel XIX dell’Inferno, a Niccolò III («“Ahi, Costantin, di quanto mal fu matre, 
/ non la tua conversion, ma quella dote / che da te prese il primo ricco patre!”», vv. 115-17). 
Un ulteriore tassello che permetterebbe di aggiustare il tiro di quanto si diceva, osservando 
che,  almeno in talune sue declinazioni,  la retorica che informa di sé le battute dialogiche 
affidate ai personaggi del poema ha un qualche punto di contatto con la retorica che sostiene 
invece la voce narrante di Dante autore e concluderne che, dalla specola che qui interessa, le 
infiltrazioni omiletiche nel linguaggio poetico dell’Alighieri sono dominio tanto delle sezioni 
dialogiche quanto di quelle che, con qualche approssimazione, potremmo definire diegetiche 
della  Commedia.16 Ancor più vistoso, però, il caso di quegli imperativi rivolti dalle guide a 
Dante personaggio affinché «Apra la mente» (Par. V, 40), gli occhi (cfr. Par. XIII, 49), il petto 
(Purg. XXV,  67)  ecc.  alle  spiegazioni  che  gli  vengono  rivolte  nel  corso  dell’iter 
oltremondano, già chiaramente additati da Delcorno come alcune delle «formule più comuni 
del linguaggio formulare della predicazione»,17 ma tuttavia non ancora posti in raffronto con 
analoghi appelli  di  Dante autore al  proprio lettore affinché pensi («Pensa,  lettor,  se io mi 
16 Un assioma che, pur con qualche eccezione, gode di una qualche validità più generale, interessando non solo 
figure e schemi retorici ampi e articolati, dunque definibili con maggiore precisione, ma anche, quasi al capo 
opposto, più minuti stilemi di raccordo della materia poetica. È il caso, ad esempio, del comune ricorso, 
specie in apertura di terzina o comunque in coincidenza con uno snodo concettuale del ragionamento o del  
discorso, da parte di Dante autore e dei  suoi personaggi a formule del tipo “dico che...” /  “dico di...” a  
introdurre una precisazione o un approfondimento particolare di determinati aspetti del ragionamento che si 
sta svolgendo, sfruttata dal Dante autore impegnato a spiegare al proprio lettore il rito della “confessione” dei  
peccati a Minosse – «Stavvi Minòs orribilmente, e ringhia: / essamina le colpe ne l’intrata; / giudica e manda 
secondo ch’avvinghia.  //  Dico che quando l’anima mal nata / li  vien dinanzi,  tutta si  confessa;  /  e quel 
conoscitor de le peccata [...]» (Inf. V, 4-9) – o a introdurre il desolato spettacolo del girone dei violenti contro 
Dio – «A ben manifestar le cose nove, / dico che arrivammo ad una landa / che dal suo letto ogne pianta  
rimove» (Inf. XIV, 7-9) –, quanto dal Virgilio più propriamente didattico di espressioni come «“io dico di 
Beatrice”»  (Purg.  VI,  46),  oppure;  «“disïar  vedeste  sanza  frutto  /  tai  che  sarebbe  lor  disio  quetato,  / 
ch’etternalmente è dato lor per lutto: //  io dico d’Aristotile e di Plato / e di molt’ altri”» (Purg. III, 40-44), 
entrambi in questo senso compagni di quei predicatori particolarmente sensibili proprio al valore di simili 
sintagmi  di  raccordo  e,  in  particolare,  al  portato  di  chiarezza  espositiva  che  il  prorompere 
nell’argomentazione del verbum dicendi alla prima persona singolare necessariamente comporta nel rendere 
esplicito, assieme alle intenzioni del locutore, anche il rapporto della porzione testuale che segue con quanto  
precede:  «In tutti questi modi àe lo peccatore o cuor vano. Dico che li peccatori àanno lo cuor vano, ioè  
vacuo, però che [...]»; «Dico che dimostra cui dovemo correggere o ammaestrare [...]»; «La Scrittura dice: 
nullum malum est in civitate, quod Dominus non faciat mali. Dico di quegli che, mali diciamo, come fame, 
sete, infertà [...]». Le citazioni giordaniane provengono, rispettivamente dalla XX tra le prediche edite dalla 
Iannella  (Pisa,  Ets,  1997)  e  dalle  prediche  IX  e  XIII  tra  quelle  edite  invece  dal  Narducci  (Bologna, 
Romagnoli, 1867). Quasi scontato rilevare come simili formule ricorrano anche altrove nella prosa didattica 
delle origini, anche se non con la stessa martellante insistenza con cui vengono impiegate dai predicatori 
tardo-medievali: cfr., a titolo puramente esemplificativo, Bono Giamboni, Il libro de’ vizi e delle virtudi, XX: 
«di queste tre cene ti voglio alcuna cosa dicere. Dico che quella è detta buona cena, che per necessità del 
corpo si piglia solamente [...]».
17 C. Delcorno,  Schede su Dante e la retorica della predicazione cit., p. 311, ma cfr.  anche Id.  Dante e il  
linguaggio dei predicatori cit., pp. 73-74.
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sconfortai / nel suon de le parole maladette, / ché non credetti ritornarci mai», Inf. VIII, 94-96; 
«Se Dio ti lasci, lettor, prender frutto / di tua lezione, or pensa per te stesso / com’ io potea 
tener lo viso asciutto», XX, 19-24; «pensa oggimai per te», XXXIV, 26),18 ponga attenzione 
(«O voi ch’avete li ’ntelletti sani, / mirate la dottrina che s’asconde / sotto ’l velame de li versi 
strani», Inf. IX, 61-63), aguzzi il suo sguardo intellettuale («Aguzza qui, lettor, ben li occhi al 
vero»,  Purg. VIII, 19) o, più semplicemente guardi con attenzione («Vedi come da indi si 
dirama / l’oblico cerchio [...]», Par. X, 13-14) a quanto si sta dicendo o rappresentando nel 
corso della narrazione, a ulteriore conferma non solo di come dietro simili passi si celi l’eco, 
ben esemplificata dal «vide si potes» agostiniano, dell’«apostrofe religiosa»,19 ma anche, in 
maniera  ancor  più  specifica,  di  come  si  tratti  di  una  cadenza  non  solo  tipica  dello  stile 
omiletico,  piuttosto  che  genericamente  religiosa,  ma anche propria  della retorica messa  a 
partito,  seguendo  proprio  quest’ultimo  modello,  tanto  dalle  guide  “scientifiche”  dell’iter 
sapienziale dantesco quanto nelle sezioni più propriamente autoriali della Commedia.
Un’osservazione  solo  apparentemente  scontata  e  tutt’altro  che  foriera  di  una  sterile 
pedanteria tassonomica, ma che ora conviene lasciare per un momento da parte per venire alla 
seconda constatazione che, pur non formulata dallo studioso, vien fatto di fare pensando alla 
schedatura di Delcorno. I  riscontri  che egli  assomma come schede isolate di un ipotetico 
catalogo,  infatti,  non  sembrano  tratte  da  loci del  tutto  casuali  della  Commedia.  Essi 
provengono, infatti, oltre che dall’invettiva contro l’«insensata cura de’ mortali» che apre l’XI 
del Paradiso e da quella contro i simoniaci che apre il XIX dell’Inferno, dalla parallela tirata 
che nel medesimo canto Dante personaggio rivolge a Niccolò III, da quelle di san Pietro (Par.  
XXVII, 40-54) e di Beatrice (XXIX, 91-111) contro i cattivi pastori, da certe declinazioni 
riprensorie  del  panegirico  di  san  Domenico  (Par.  XX,  82-69),  del  discorso  infernale  di 
Brunetto Latini (Inf. XV, 73-75) e di quello paradisiaco di Giustiniano (Par. VI, 103-04). Altri 
provengono, invece, da talune lezioni dottrinali del Paradiso, come quella di Beatrice nel V 
canto o di san Tommaso nel XIII e, analogamente, da quella, sempre beatriciana, del VII canto 
della  terza  cantica.  Ora,  sebbene  il  regesto  procurato  da  Delcorno  non  muova  in  questa 
18 Ma cfr. anche Purg. XXXI, 124-26; Par. V, 109-14.
19 Come avvertì bene E. Auerbach,  Gli appelli di Dante al lettore, in Id.  Studi su Dante, Milano, Feltrinelli, 
1984, pp. 309-23, p. 312. Ma cfr. anche, per la citazione agostiniana De trinitate, VIII, 3: «Nec si eosdem 
spiritus sine corporibus cogites,  quod quidem carnali  cogitationi difficillimum est.  Ecce vide,  si  potes,  o  
anima praegravata corpore quod corrumpitur, et onusta terrenis cogitationibus multis et variis; ecce vide, si 
potes: Deus veritas est. Hoc enim scriptum est:  Quoniam Deus lux est; non quomodo isti oculi vident, sed 
quomodo videt cor, cum audit: Veritas est. Noli quaerere quid sit veritas; statim enim se opponent caligines 
imaginum corporalium et nubila phantasmatum, et perturbabunt serenitatem, quae primo ictu diluxit tibi, cum 
dicerem: Veritas. Ecce in ipso primo ictu quo velut coruscatione perstringeris, cum dicitur: Veritas, mane si  
potes;  sed  non potes.  Relaberis  in  ista  solita  atque  terrena.  Quo tandem pondere,  quaeso,  relaberis  nisi  
sordium contractarum cupiditatis visco et peregrinationis erroribus?».
395
direzione,  si  sarebbe  quasi  tentati  di  assumere  un  simile  corollario  a  principio  guida  di 
un’ipotetica tassonomia delle intersezioni tra la retorica omiletica e quella dantesca, tanto più 
necessaria in quanto, per non fare che un esempio emblematico, ad assicurare dell’opportunità 
di leggere l’incipit di  Paradiso XI («O insensata cura de’ mortali [...]») avvertiti di talune 
veementi  declinazioni  dell’oratoria  sacra  tardo-medievale  piuttosto  che,  come  pure  si  è 
ipotizzato, di un analogo cominciamento di Persio («O curas hominum! O quantum est in 
rebus inane»),20 non è solo, come pure opportunamente rileva Delcorno, il fatto che «quel 
modello giustifica solo la prima terzina, non l’intero esordio, dove all’esclamazione segue un 
ampio gioco di correlazioni […]»,21 presente invece, assieme a un’analoga esclamazione, nel 
brano di Matteo d’Acquasparta lì  citato a riscontro dallo  studioso,  ma anche il  fatto che, 
mentre l’avvio di Persio prelude al dubbio circa l’effettivo interesse che il libro di satire potrà 
suscitare in una Roma persa dietro a tutt’altri interessi («O curas hominum! o quantum est in 
rebus inane! /  “quis leget haec?” min tu istud ais?  nemo hercule.  “nemo?” /  uel duo uel 
nemo»),22 il brano del francescano s’appunta invece, esattamente come quello dantesco, sulla 
degenerazione  morale  degli  uomini  che,  lusingati  dai  beni  e  dagli  interessi  terreni, 
abbandonano quelli celesti e divini. Nella relativa comunanza di strategie retoriche e di pose 
stilistiche tra la rhetorica sacra e quella pagana,23 è, insomma, innanzi tutto in virtù non tanto 
20 Persio Saturae, I, 1, al quale rinvia, certo opportunamente, G. Gorni, Il nodo della lingua e il verbo d’amore.  
Studi  su Dante e  altri  duecentisti,  Firenze,  Olschki,  1981,  p.  169,  il  quale  ipotizza anche una possibile 
circolazione alla  spicciolata  del  solo  incipit presso le  raccolte  medievali  di  proverbia,  con un’intuizione 
tutt’altro che peregrina, come si vedrà anche infra.
21 C. Delcorno, Schede su Dante e la retorica della predicazione cit., p. 302.
22 Persio, Saturae, I, 1-3.
23 Secondo  un  assioma  la  cui,  quasi  ovvia,  validità  può  essere  agevolmente  verificata,  pur  senza  negare  
l’esistenza di talune peculiarità a ciascun genere letterario tardo-medievale, sia considerando la normativa 
delle  artes, sia l’effettiva pratica linguistica e retorica così com’è testimoniata dai documenti dell’epoca. È 
infatti  tipico  delle  diverse  branche  della  retorica  medievale  interrogarsi  da  differenti  punti  di  vista  sui 
principali strumenti retorici ereditati dalla tradizione classica e dai suoi sviluppi medievali. Cfr. P. Bagni,  
«Artes dictandi» e tecniche letterarie, in Retorica e poetica tra i Sec. XII e XIV. Atti del secondo convegno 
dell’ AMUL in onore e memoria di Ezio Franceschini (Trento-Rovereto, 3-5 Ottobre 1985), a cura di C. 
Leonardi  e  E.  Menestò,  Spoleto,  Centro  Italiano  di  Studi  sull’Alto  Medioevo,  19912,  pp.  201-20;  C. 
Delcorno,  Professionisti  della  parola:  predicatori,  giullari,  concionatori,  in  Tra storia  e  simbolo.  Studi  
dedicati a Ezio Raimondi dai Direttori, Redattori e dall’Editore di «Lettere Italiane», Firenze, Olschki, 1994, 
pp. 1-21 e E. Artifoni,  Gli uomini dell’assemblea. L’oratoria civile,  i  concionatori  e  i  predicatori  nella  
società comunale, in La predicazione dei frati dalla metà del ’200 alla fine del ’300 . Atti del XXII convegno 
internazionale della Società internazionale di studi francescani (Assisi, 13-15 Ottobre 1994), Spoleto, Centro 
Italiano di Studi sull’Alto Medioevo, 1995, pp. 143-88. Analogamente non sarebbe difficile ricondurre taluni 
stilemi, anche solo linguistici, particolarmente presenti all’omiletica tardo-medievale a tratti  comuni a un 
numero più o meno ingente di scritture di epoca tardo-medievale: cfr., in particolare, C. Delcorno, Il parlato  
dei predicatori, in «Lettere italiane», LI (2000), ora in Id., «Quasi quidam cantus» cit., pp. 43-84; Le forme e 
i luoghi della predicazione. Atti del Seminario Internazionale di Studi (Marcerata 21-23 novembre 2006), a 
cura di C. Micaelli e G. Frenguelli, Macerata, Eum, 2010 e, da ultimo, R. Liprandi, La letteratura religiosa, 
Bologna, Il  Mulino, 2012, specie le pp. 145-50. Basterebbe però il  rimando alle classiche ricerche di E. 
Norden per aver piena consapevolezza di come, accanto a questi dati più generali e comuni, esista una vera e 
propria specificità della retorica religiosa, tanto antica quanto medievale:  «Agnostos Theos»: Dio ignoto.  
Ricerche sulla storia della forma del discorso religioso (1913), Brescia, Morcelliana, 2002, passim e, più di 
recente e limitatamente alla retorica della predicazione tardo-medievale, accanto agli studi giù più volte citati  
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del comune ricorso ad analoghe risorse linguistiche e retoriche, ma anche, e forse soprattutto, 
del fatto che esso si verifichi in un analogo contesto discorsivo o, meglio, tematico che le 
interferenze tra la retorica dantesca e quella omiletica assumono, assieme a un più alto grado 
di plausibilità, un senso e un significato che vadano al di là della loro mera registrazione.24
Sebbene già Delcorno abbia, a suo tempo, mostrato chiaramente l’azione congiunta di 
taluni  tópoi,  anche  retorico-stilistici,  propri  della  ricca  tradizione  dei  sermoni  agiografici 
proprio  in  quel  dittico  paradisiaco costituito  dai  panegirici  di  Francesco e  Domenico  che 
costituisce forse la prova più cospicua del Dante agiografo25 o,  in anni più recenti,  abbia 
documentato  il  ricorrere,  nell’invettiva  antiecclesiastica  affidata  a  Beatrice  nel  XXIX del 
Paradiso,  di  preoccupazioni,  temi  e  motivi  ben  presenti  alla  cultura  religiosa,  specie 
omiletica, tardo-medievale, non si è forse ancora prestata la giusta attenzione al fatto che, 
considerate d’insieme, le schede utili a documentare l’influsso della retorica sermocinante dei 
Mendicanti sulla  Commedia si polarizzino attorno ai due poli della riprensione del vizio e 
della vis più propriamente didattica della poesia dantesca, specie alla luce di quanto si diceva 
circa la convergenza tra gli officia che, attraverso il testo stesso del poema, Dante attribuisce 
alla propria opera, ossia la dinamica del “confortare” e del “percuotere”, e quelli assegnati da 
una lunga trafila di norme conciliari e riflessioni teoriche alla coeva predicazione mendicante, 
anch’essa, lo si è visto, dedita, oltre che all’esegesi biblica e alla volgarizzazione di contenuti 
teologici e devoti, proprio al doppio compito di educare alla virtù e riprendere il vizio.26
Pronta conferma di entrambi questi corollari, la coincidenza tra retorica dei personaggi e 
dell’autore  nella  Commedia da  un  lato  e  polarizzazione  delle  infiltrazioni  omiletiche  nel 
sulla  struttura del  sermo modernus, almeno anche i  contributi  raccolti  in  The Sermon,  directed by B.M. 
Kienzle, Turnhout, Brepols, 2000.
24 Così, per non fare che un esempio, è stato possibile leggere l’intera  «digression» contro la degenerazione 
politico-morale  della  situazione  italiana  nel  VI  del  Purgatorio  (vv.  76-151,  cit.  v.  128), pure  ricca  di 
exclamationes e di altre figure retoriche analoghe a quelle che nel prosieguo del capitolo si raffronteranno ad 
altrettanti campioni omiletici, come «un saggio esemplare di amplificatio, secondo la tecnica che meglio di 
ogni  altro  illustra  Geoffroi  de  Vinsauf»  (M.  Perugi, Il Sordello  di  Dante  e  la  tradizione  mediolatina  
dell’invettiva, in «Studi Danteschi», LV [1983], pp. 23-135, p. 81). Tuttavia cfr. ora la lettura del brano, e più 
in generale del fenomeno dell’invettiva nella  Commedia, il recente A. Punzi,  «Animos movere». La lingua 
delle invettive nella «Commedia»,  in «Critica del testo», XIV/2 (2011), pp. 11-42 (numero monografico: 
Dante oggi, a cura di R. Antonelli et al.), la quale non manca però di tenere nel debito conto anche il portato 
della  coeva  predicazione  mendicante,  specie  per  quel  che  concerne  «la  teatralità  di  una  parola  che  si 
arricchisce di una scenografia illustrata» (p. 15), ossia dell’accompagnamento gestuale delle parole proferite 
dai personaggi danteschi, e di indicare numerosi antecedenti biblici, specie profetici, allo stile di numerose  
invettive dantesche (cfr. passim).
25 Cfr. C. Delcorno, Cadenze e figure della predicazione nel viaggio dantesco cit. e, in particolare sui caratteri 
dell’agiografia dantesca, anche L. Battaglia Ricci, Scrittura e riscrittura: Dante e Boccaccio ‘agiografi’, in 
Scrivere di santi. Atti del II convegno di studio dell’Associazione Italiana per lo Studio della Santità, dei 
Culti e dell’Agiografia (Napoli, 22-25 ottobre 1997), a cura di G. Luongo, Roma, Viella, 1998, vol. I, pp. 
147-75 ed Ead.,  Canti X-XI-XII. Nel cielo del Sole, in  Esperimenti danteschi.  Paradiso 2010, a cura di T. 
Montorfano, Genova, Marietti, 2010, pp. 113-155.
26 Cfr., per una presentazione più approfondita di quest’aspetto della  Commedia dantesca, quanto si è detto 
supra.
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tessuto del poema attorno ai due poli dell’educazione e del discorso su vizi e virtù, si avrebbe, 
a voler ora uscire dalle schede di Delcorno, del resto anche solo riprendendo le fila di quanto 
si diceva, discorrendo dei canti purgatoriali dei superbi, circa il ruolo del discorso di Oderisi 
da Gubbio attorno a cui ruota il trittico in quanto mise en abîme della tramatura retorica e 
stilistica dell’episodio nel suo complesso e circa l’impiego delle medesime risorse concettuali 
e  linguistiche  raccomandate  ai  predicatori  tardo-medievali  dalle  pagine  della  Summa 
peraldiana ai fini della tendenza alla deprecazione del vizio e dell’esortazione alla virtù che, 
quasi suscitata da essi, coopera con gli  exempla di vizi e virtù e con la rappresentazione in 
chiave esemplare delle anime purganti a definire la retorica parenetica che soggiace, come un 
basso continuo, allo svolgimento poetico dell’intera scena. Ebbene, prima di Peraldo, quegli 
stessi  stilemi e,  in  parte,  quelle  stesse  auctoritates ed  exempla avevano  già trovato piena 
accoglienza in un modello di sermone contra superbiam allegato da Alano di Lilla a miglior 
intelligenza della sua Summa de arte praedicatoria. Non interessano tanto i singoli  exempla 
che anche Alano assomma a sostegno del ragionamento, specie dal momento che solo due di 
essi  trovano  effettiva  corrispondenza  con  le  sequenze  dantesche  (l’incarnazione  di  Cristo 
come exemplum d’umiltà27 e la caduta di Lucifero come emblema di superbia punita), quanto 
piuttosto, assieme al ricorso a una spiccata retorica esemplare, il fatto che questa si eserciti in 
un contesto retorico tutt’altro che difforme dagli esiti del Purgatorio dantesco, dal momento 
che anche nel sermone modello di Alano a introdurre e concludere la presentazione degli 
exempla stanno, come sarà anche per Dante, quelle stesse formule esclamative e quegli stessi 
argomenti che, come si è visto, lo stesso Peraldo raccomandava ad vitandam superbiam:
O homo considera quid superbia auferat, quid humilitas alumna virtutum conferat. Superbia 
ex angelis daemones fecit; humilitas autem homines sanctis similes facit. Superbia coelestis est  
natione, et tamen latitat in cinere et cilicio. Caveat clustralis ne dicat cum Phariseo: Non sum 
sicut  caeteri  hominum (Luc.  XVIII).  Sed  potius  clamet:  Ego  sum  vermis  et  non  homo,  
opprobrium hominum, et abjectio plebis (Psal. XXI) […]. O homo, tuum est ponere locum in 
imo, periculosum est stare in praecipitio, ad humilem dicit Domius: Ego sum ros, et germinabit  
Israel sicut lilium (Osee XIV). Lilium melius crescit in valle quam in monte; quia ibi magis 
fecundatur irriguo, diutius retinet viredinem, diuturniorem conservat candorem. […]. Haec es 
humilitas quae clamat: Qui maior est fiat sicut ministrator (Luc. XXII). Et alibi: Quanto major  
est, humilia te in omnibus (Eccli. III). Haec est quae Filium Dei de sinu Patris descendere fecit 
in uterum Virginis; haec est quae involvit vilibus pannis, ut nos indueret virtutum ornamentis; 
haec est quae eum circumcidit  in carne,  ut  nos circumcidereti  in mente;  hae est  quae eum 
permisit corporaliter flagellari ut nos liberaret a flagello peccati; haec est quae regem nostrum 
coronavit  spinis,  ut  nos  servos  coronaret  aeternae  beatitudinis  rosis.  O  quam  humilitati 
dissimilis  est  superbia!  Quae  Luciferum  de  coelo  ejecit,  Adam  paradiso  privavit, 
27 In un’ottica, però, più vicina a quella che sarà di Peraldo, ossia focalizzata quasi esclusivamente sull’umiltà  
di  Cristo (cfr.  supra),  piuttosto che  allo  scorcio  da  cui  guarderà  la  scena  Dante,  concentrandosi  invece 
sull’umiltà mariana: «Haec est quae Filium Dei de sinu Patris descendere fecit in uterum Virginis; haec est  
quae eum involvit vilibus pannis, ut nos indueret virtutum ornamentis; hae est quae eam circumcidit in carne,  
ut nos circucideret in mente; […]» (Alano di Lilla, Summa de arte praedicatoria, X).
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Nabuchodonosorem in bestiam transformavit. Haec est superbia, quae dum supra se insolenter 
se erigit,  infra se ruinose descendit. […]. Superbia ventus est,  qui projicit  pulverem a facie  
terrae;  quia  superbum eijcit  a  stabilitate  vitae  eternae:  Hic  est  tumor,  qui  infusa  medicina 
depellit, quia superbia oblatam gratiam non recipit.28
E  si  potrebbe  aggiungere,  a  ulteriore  conferma  della  vicinanza  tra  l’impostazione  e  lo 
svolgimento  di  un  simile  discorso  e  quelli  delle  terzine  dantesche,  tanto  la  tendenza  a 
sviluppare,  come in  Dante,  un  doppio  binario  antitetico  di  riferimenti  esemplari  che  non 
comprenda solo il vizio da estirpare ma anche la virtù contraria,29 quanto il ricorrere delle 
medesime immagini già rubricate nella  Summa di Peraldo, magari aggiungendo a quelle già 
considerate  (il  verme  e  il  vento,  la  superbia  tumore,  la  metafora  medica),  il  ricorso  nel 
sermone di Alano di un’imagery vegetale, specie l’associazione tra l’umiltà è il «Lilium» che 
«melius crescit in valle quam in monte» e che lontano dalle superbe alture «diutius retinet 
viredinem,  diuturniorem conservat  candorem»,  che  pure  Dante  sfrutterà  nel  definire,  per 
bocca di Oderisi, la superba vanagloria degli uomini come il verdeggiare passeggero delle 
foglie  destinate  ad  essiccarsi,  con  un’immagine  che,  aprendolo  e  chiudendolo,  quasi 
incornicia il discorso del miniatore («“com’ poco verde in su la cima dura”» e «“La vostra 
nominanza è color d’erba,  /  che viene e va,  e quei la discolora /  per cui esce de la terra 
acerba”»,  Purg. XI, 92 e 115-17), e che, pur riecheggiando una topica simile a quella già 
applicata da Alano alla superbia,  mette a partito anche una ben precisa declinazione della 
metaforica biblica sulla gloria mondana: «Omnis caro foenum, et omnis gloria eius quasi flos 
agri. Exsiccatum est faenum, et cecidit flos, quia spiritus Domini sufflavit in eo»,30 si afferma, 
infatti, nel libro di Isaia, facendo leva su di un’immagine destinata ad essere impiegata ancor 
più  scopertamente  in  quanto  emblema  di  superbia  in  quell’epistola  di  Giacomo  che, 
riecheggiando  l’evangelico  «quia  omnis  qui  se  exaltat  humiliabitur,  et  qui  se  humiliat 
exaltabitur»,31 sembra impiegare l’immagine floreale nel medesimo contesto e ai medesimi 
fini che saranno anche danteschi: «Glorietur autem frater humilis in exaltatione sua; dives 
autem in humilitate sua, quoniam sicut flos foeni transibit. Exortus est enim sol cum ardore et 
arefecit foenum, et flos eius decidit, et decor vultus eius deperiit; ita et dives in itineribus suis 
marcescet».32
28 Alano di Lilla, Summa de arte praedicatoria, X.
29 Secondo un  modus  operandi fatto  già  proprio  da  talune  importanti  summae  exemplorum,  come  ha  ben 
rilevato, in ottica dantesca, C. Delcorno,  Dante e l’«exemplum» medievale, in  Letture classensi, vol. XII, 
ciclo curato da V. Branca, 1983, ora, con il titolo  Dante e Peraldo, in Id., «Exemplum» e letteratura tra  
Medioevo e Rinascimento, Bologna, Il Mulino, 1989, pp. 195-227.
30 Is. 40, 6-7.
31 Lc. 18, 14.
32 Ic. 1, 9-10. Ma l’equivalenza tra la vita dell’uomo e i suoi vari attributi e gli elementi vegetali e floreali è  
propria del  linguaggio dei  Salmi: cfr. Ps. 90, 5; 103, 15-16 e,  in particolare,  36, 1-2:  «Noli aemulari in 
malignantibus,  neque  zelaveris  facientes  iniquitatem;  quoniam  tamquam  faenum  velociter  arescent  et  
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E  non  richiederebbe  grande  fatica,  scandagliando  i  principali  documenti  della 
predicazione tardo-medievale, rintracciare declinazioni ancor più prossime a quelle dantesche 
di simili pose stilistiche, in cui al comune ricorso a determinate strategie retoriche si assomma 
non  solo  lo  sviluppo  di  argomenti  analoghi,  ma  anche  la  presenza  in  giri  di  frase 
sostanzialmente  analoghi.  Difficilmente,  infatti,  non  verrebbero  alla  memoria  certe  punte 
polemiche della tirata de superbia di Oderisi da Gubbio («“Oh vana gloria de l’umane posse! 
[…]”»,  Purg. XI, 91), specie la veemente interrogativa retorica che chiude la prima sezione 
del discorso («“Che voce avrai tu piú […] // pria che passin mill’anni? [...]”», vv. 103-08), 
oppure talune pose stilistiche della, per molti versi parallela, invettiva di Dante autore nel X 
del Purgatorio («O superbi cristian, miseri lassi, […]», v. 121), specie laddove si apostrofano 
così  i  lettori:  «non  v’accorgete  voi  che  noi  siam vermi  [...]»  (v.  124),  leggendo  quanto 
Giordano da Pisa predicava al proprio pubblico fiorentino, discorrendo appunto di quei molti 
«che studiano d’accrescere pur le cose temporali, e dell’anima non curano niente»:
Deh, or non vedete voi che le cose del mondo non pare che possano crescere né andare 
innanzi, ma incontanenete vengono meno? Or non vedete che non ci ha una ricchezza antica? 
Tutte le ricchezze antiche sono venute meno, e non ci ha richezza di cento anni né di sessanta.  
Tale solea averne l’avolo o ’l padre ricco, e ora è povero, figliuoli e nipoti non hanno nulla. 
Tutte sono novelle le ricchezze, tutte, di tutta Italia; e se voi foste pazienti, io ve ne conterei  
assai, e molte cose. E de’ reami, tutti sono novelli altresì, se non se un poco il re di Francia, e  
quasi ci ha a che dire. Ecco gl’imperadori non potero mai fare ch’andasse il loro discendente 
appena  in  terza  generazione,  se  non  si  fu  un  poco  Gostantino;  e  fecer  tali  palagi  e  tali  
maraviglie che non si potrebbe dire, solamente perché durasse il nome loro; e chi fece libri e 
chi altre cose. Or che n’è oggi? Non se ne saprebbe nulla, se non fosse per le leggende dei  
santi, che conviene che si mentovino, e quella cotanta memora è per loro vergogna. Dimmi 
altresì: or non c’è oggi nullo che sappia chi si fosse il suo quinto avolo, appena il terzo avolo,  
anzi  appena  il  bisavolo,  incontanente  si  dimentica.  Non  possono  moltiplicare  le  cose  del  
mondo.33
Ad ogni modo, si tratta, ancora una volta, del ricorrere di forme, motivi, immagini e retoriche 
di  chiara  impronta  omiletica  che,  riunite  all’insegna  del  medesimo discorso  parentico  da 
Alano (o da Giordano), si rifrangono invece, nella  fictio del poema dantesco, a sostanziare 
tanto la voce autoriale di Dante quanto quella del suo personaggio Oderisi, a riconferma della 
convergenza poetica tra discorsi diretti dei personaggi e sezioni del poema, parimenti debitrici 
della retorica omiletica tardo-medievale. 
b. Il discorso su vizio e virtù tra predicazione e poesia
Un ricorso, però, non del tutto privo di un qualche valore meno superficiale ed episodico, 
quemadmodum holera herbarum cito decident».
33 Giordano da Pisa, Prediche recitate in Firenze dal 1302 al 1305, pr. XXXV.
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innanzi  tutto  per  l’insistito  ricorrere,  nella  Summa di  Alano,  delle  strategie  retoriche 
dell’exclamatio  e  dell’interrogativa  retorica,  ossia  dell’armamentario  minimo  della 
deplorazione del vizio e dell’incitamento alla virtù nella  Commedia, proprio in riferimento 
agli esempi offerti dal cistercense di come la predicazione possa in concreto farsi veicolo dei 
predicabilia ad  essa  maggiormente  confacenti,  la  riprensione  del  vizio,  appunto,  e 
l’esaltazione della virtù.34 Non pare,  infatti,  di secondaria importanza che lo stesso Alano, 
sempre nelle pagine della Summa, dovendo indicare quid sit praedicandum inanelli una serie 
di sermoni modello al fine di coprire con una degna esemplificazione l’intero ventaglio del 
predicabile tardo-medievale, individuando con chiarezza, assieme ad altri temi di ordine più 
generale o strettamente liturgico, proprio nel settenario dei vizi e in quello delle virtù due 
degli assi portanti della pastorale cristiana.35 Il già ricordato sermo de superbia, infatti, non è 
che uno tra quelli che, una volta definita la predicazione nella propria finalità parenetica e 
nelle sue specie (cap. I), Alano assomma offrendo al proprio lettore concreti esempi di come 
si possano costruire sermoni dedicati a ciascun tema chiave della pastorale tardo-medievale: il 
contemptus mundi (cap. II), sui (cap. III), mundani timoris (cap. XI) e terrenorum (cap. XII), i 
peccati di gola (cap. IV), lussuria (cap V), avarizia (cap. VI), accidia (cap. VII), invidia (cap. 
VIII), ira (cap. IX), superbia (cap. X), la misericordia (cap. XVIII), la giustizia (cap. XIX), la 
prudenza  (cap.  XXIII)  e  così  via.  Ora,  a  fornire  al  predicatore  un  armamentario  retorico 
confacente a simili argomenti, anche in un’ars, come quella di Alano, particolarmente attenta 
a revocare la predicazione a uno stile severo ed essenziale, che nulla conceda ai vezzi tutti 
terreni di una retorica puramente dilettevole in quanto votata non «ad animum instuendum» 
quanto piuttosto «ad aures demulcendas»,36 trovano infatti ampio spazio strategie discorsive 
utili  a  movere l’animo  dell’uditorio,  «verba  commotiva  […],  quae  mentes  emolliant,  et 
34 In quest’ottica non pare del tutto scontato ricordare non solo come l’ars di Alano, a lungo considerata il 
capostipite  delle  artes  praedicandi tardo-medievali,  appartenga  in  realtà  a  una  stagione  pre-mendicante 
dell’oratoria sacra,  anche se ad essa particolarmente prossima, ma anche come ora non sia più possibile  
guardare ad essa come a un primo documento,  almeno in ordine cronologico,  della  predicazione basso-
medievale: cfr., in particolare, F. Morenzoni, Aux origines des «Artes Praedicandi»: le «De artificioso modo 
predicandi» d‘Alexandre  d‘Ashby,  in  «Studi  medievali»,  XXXII/2  (1991),  pp.  887-935 e,  anche  per  un 
quadro della questione, M.G. Briscoe, B.H. Jaye, «artes praedicandi» and «artes orandi», Turnhout, Brepols, 
1992, pp. 11-76.
35 Cfr., in particolare, i materiali raccolti supra, ai quali si aggiunga ora anche M. De Reu, Vertus chretiennes et  
vices démoniaques aux Xe et XIe siècles, in Predicazione e società nel Medioevo: riflessione etica, valori e  
modelli di comportamento.  Proceedings of the 12th Medieval Sermon Studies Symposium (Padova, 14-18 
luglio 2000), a cura di L. Gaffuri, Padova, Centro studi antoniani, 2002, pp. 93-118.
36 Le citazioni provengono dal primo capitolo della Summa di Alano: «Peaedicatio enim in se, non debet habere 
verba scurrilia, vel puerilia, vel rythmorum melodias et consonantias metrorum, quae potius fiunt ad aures 
demolcendas,  quam ad aminum instuendum, quae praedicatio theatralis est et  mimica, et  ideo omnifrarie  
contemnenda». Non si tratta, tuttavia, di una condanna in toto di simili risorse retoriche, quanto piuttosto di  
un invito alla moderazione e a non perdere di vista il giusto fine della predicazione: «Medium tenuere beati.  
Quia, si nimis esse picturata,  videretur nimio studio excogitata, et potius elaborata ad favorem hominum 
quam ad utilitatem proximum, et ita minus moveret animos auditorum» (ibidem).
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lacrymas pariant».37 Non è, dunque, solo la, pur presente alla memoria retorica di Alano,38 
retorica esemplare ad accomunare i canti danteschi delle cornici purgatoriali alle declinazioni 
omiletiche  basso-medievali  del  discorso  parenetico  de  vitiis  et  virtutibus,  ma  anche  un 
altrettanto  significativo  patrimonio  di  risorse  retoriche,  cooperanti  con  gli  exempla a  dar 
efficace  forma  linguistica  a  quell’«instructio  morum  et  fidei,  informationi  hominum 
deserviens» che, nella definizione dello stesso Alano, è la predicazione.39 «O homo, quae cura 
unde conficciantur stercora, et unde augmentum sterquilinia? Considera tui naturam, intuere 
stomachi  mensuram.  Scis  unde  provienat  corporis  infirmitates?»,40 recita,  ad  esempio,  il 
sermone modello  contra gulam, in maniera sostanzialmente analoga a come, nella predica 
contra avaritiam, si raccomanda al predicatore di apostrofare così il proprio uditorio: «Quid 
est,  o  homo,  quod  Creatorem  tuum  postponis  creaturae?»41 e  si  avrebbe  buon  gioco 
nell’assommare  riscontri  analoghi  ripercorrendo  la  lunga  serie  di  sermoni  modello 
collezionata da Alano nella Summa, sino a trovarvi citato anche quello stesso incipit del Persio 
satirico  al  quale  è  stato  autorevolmente  ricondotto,  come  si  è  detto,  un  analogo 
cominciamento  dantesco:  «Vanitas  curiositatis  est,  secundum quam hoo  expendit  omnem 
curam suam in mundanis. Unde: Dominus dissipat cogitationes hominum quonia, vanae sunt  
(Psal. XCIII; I Cor. III). De qua Persius comicus ait: O curas hominum, o quantum in rebus  
inane! Vanitas falsitatis, est curiositas mentiendi [...]».42
Non a caso, quindi, Dante ricorre spesso a simili strategie retoriche proprio in quei canti 
centrali del Purgatorio che, incentrati sull’ascesa lungo le cornici dove si purgano i sette vizi 
capitali,  risultano  particolarmente  vicini,  specie  dal  momento  che  la  complessa  tramatura 
esemplare dei diversi incontri con le anime immette nel discorso poetico anche le virtù ad essi  
opposte, a simili  praedicabilia  raccomandati ai predicatori tardo-medievali.  Così come nei 
canti  dei superbi,  infatti,  la combinazione degli  exempla con altre formule ricorrenti  nella 
poesia  didattica  sono  tutt’altro  che  rari  anche  in  questa  sezione  del  Purgatorio, 
particolarmente attenta,  anzi, a collocare le sequenze esemplari entro le più ampie maglie 
della  retorica  parenetica  del  poema  dantesco.  Così,  ad  esempio,  la  presentazione  degli 
exempla di avarizia è demandata al discorso di Ugo Capeto che,  in maniera tutt’altro che 
neutra, fa della loro rassegna in un certo senso il culmine dell’invettiva profetica contro la 
37 Ibidem: «Verba etiam commotiva inserat, quae mentes emolliant, et lacrymas pariant».
38 Cfr.  ibidem:  «In  fine vero,  debet uti  exemplis,  ad probandum quod intendit,  quia familiaris  est  doctrina 
exemplaris».
39 Cfr.  ibidem:  «Praedicatio  est,  manifesta  et  publica  instructio  morum  et  fidei,  informationi  hominum 





degenerazione della propria stirpe, non caso ricondotta al dilagare dell’avarizia, quasi anche 
l’abbruttimento morale dei capetingi possa fungere da exemplum dell’azione corrosiva di un 
simile peccato, specie nella persona di quel Filippo il Bello su cui s’appunta in particolare il  
discorso di Ugo:
«Mentre che la gran dota provenzale
al sangue mio non tolse la vergogna, 
poco valea, ma pur non facea male. 
Lí cominciò con forza e con menzogna 
la sua rapina; e poscia, per ammenda, 
Pontí e Normandia prese e Guascogna. 
[...]
O avarizia, che puoi tu piú farne,
poscia ch’ha’ il mio sangue a te sí tratto, 
che non si cura de la propria carne? 
Perché men paia il mal futuro e ’l fatto, 
veggio in Alagna intrar lo fiordaliso, 
e nel vicario suo Cristo esser catto. 
Veggiolo un’altra volta esser deriso; 
veggio rinovellar l’aceto e ’l fiele, 
e tra vivi ladroni esser anciso. 
Veggio il novo Pilato sí crudele, 
che ciò nol sazia, ma sanza decreto 
portar nel Tempio le cupide vele. 
O Segnor mio, quando sarò io lieto 
a veder la vendetta che, nascosa, 
fa dolce l’ira tua nel tuo secreto? 
Ciò ch’io dicea di quell’ unica sposa 
de lo Spirito Santo e che ti fece 
verso me volger per alcuna chiosa,
tanto è risposto a tutte nostre prece 
quanto ’l dí dura; ma com’ el s’annotta, 
contrario suon prendemo in quella vece. 
Noi repetiam Pigmalïon allotta, 
cui traditore e ladro e paricida 
fece la voglia sua de l’oro ghiotta; 
e la miseria de l’avaro Mida, 
che seguí a la sua dimanda gorda, 
per la qual sempre convien che si rida. 
Del folle Acàn ciascun poi si ricorda, 
come furò le spoglie, sí che l’ira 
di Iosüè qui par ch’ancor lo morda. 
Indi accusiam col marito Saffira; 
lodiamo i calci ch’ebbe Elïodoro; 
e in infamia tutto ’l monte gira 
Polinestòr ch’ancise Polidoro; 
ultimamente ci si grida: “Crasso, 
dilci, che ’l sai: di che sapore è l’oro?”. 
Talor parla l’uno alto e l’altro basso, 
secondo l’affezion ch’ad ir ci sprona 
ora a maggiore e ora a minor passo: 
però al ben che ’l dí ci si ragiona, 
dianzi non era io sol; ma qui da presso
non alzava la voce altra persona».
(Purg. XX, 61-123)
Qui più che altrove appare perspicuo l’impiego parenetico degli  exempla purgatoriali e, in 
particolare, la loro azione congiunta con altre, e parimenti ricorrenti, strategie retoriche del 
Dante purgatoriale, tra cui spicca, nelle terzine assegnate al capetingio, quello stesso ricorso 
all’interrogativa retorica in senso riprensorio (specie quella dei vv. 82-84) che, come si visto, 
un  ruolo  tutt’altro  che  secondario  giocava  anche,  attraverso  una  ben  precisa  mediazione 
omiletica, nei canti dei superbi e che ora si riflette non solo nella terzina de avaritia assegnata 
a Ugo, ma anche nella deprecazione del medesimo vizio in quella che, assegnata questa volta 
a  Dante autore,  apre il  canto prendendo anch’essa le mosse dalla visione d’insieme della 
moltitudine di anime confinate nella quinta cornice e preludendo analogamente alla rassegna 
degli  exempla di  povertà,  accompagnata  da  un’invocazione,  sempre  nelle  forme 
dell’interrogativa  retorica,  al  soccorso  divino  contro  i  mali  del  mondo  che  esprime  la 
medesima ansia messianica che traluce anche a conclusione della sezione più propriamente 
profetica del discorso di Ugo, assumendo il medesimo modulo interrogativo a veicolo della 
stessa ansia di una restauratio morale, ora però, mercé della visione globale degli affari del 
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mondo  propria  delle  anime  purgatoriali,  sostituisce  alle  venature  ottative  dell’augurio  di 
Dante  autore  quelle,  ben  più  assertive,  di  chi  sta  concretamente  profetizzando  l’avvento 
divino a opporsi al dilagare dell’avarizia. Rispettivamente:
«O avarizia, che puoi tu piú farne,
poscia c’ha’ il mio sangue a te sí tratto, 
che non si cura de la propria carne?» 
[…]
«O Segnor mio, quando sarò io lieto 
a veder la vendetta che, nascosa,
fa dolce l’ira tua nel tuo secreto?». (Purg. XX, 82-84 e 94-96)
e
Maladetta sie tu, antica lupa,
che piú che tutte l’altre bestie hai preda 
per la tua fame sanza fine cupa! 
O ciel, nel cui girar par che si creda 
le condizion di qua giú trasmutarsi, 
quando verrà per cui questa disceda? (Purg. XX, 10-15)
Nel vincolo che avvince, nell’economia del XX del  Purgatorio, le parole di Dante autore e 
quelle di Ugo Capeto trovano quindi attestazione nel medesimo contesto di una reprimenda 
contro il vizio due tratti stilistici, l’interrogativa retorica e l’exclamatio, che, attestati sin dai 
primi canti della sezione centrale della seconda cantica, rimbalzano di canto in canto quasi a 
formare, assieme alle implicazioni profetiche delle parole di Ugo nel canto degli avari, un 
corpus minimo di stilemi retorici se non precipuo, certo ampiamente sfruttato dal Dante dei 
canti  dedicati  alle  cornici  purgatoriali,  che,  in  contesti  analoghi,  ne dosa sapientemente il 
ricorso attribuendoli talvolta alla voce di Virgilio o di qualche altro personaggio e, talaltra, 
revocandoli alla propria personale retorica autoriale.
E  non si  tratta  di  cifre  retoriche  di  poco conto  se  esse  tornano,  quasi  cadenzando  il 
discorso, a sostanziare molte delle terzine dedicate all’ascesa delle cornici purgatoriali, spesso 
raggrumandosi attorno a quel  Leit-motiv della riprensione  del vizio e dell’esortazione alla 
virtù che si configura quale tema chiave e perno essenziale, non esclusivo però, attorno a cui 
far ruotare la complessa materia poetica di questo comparto della  Commedia, lungo l’asse 
trasversale costituito per questa sezione del poema dalle sequenze esemplari che incorniciano 
gli incontri  con le diverse categorie di anime purganti.  Non sarebbe, ad esempio, difficile 
ravvisare, specie alla luce del ricorrere di certe espressioni e sintagmi da un locus all’altro, il 
tono riprensorio e l’articolazione retorica delle parole di Ugo Capeto con quelle, pronunciate 
quasi al capo opposto dei canti dedicati alle cornici purgatoriali, assegnate alla voce di Guido 
del Duca nel XIV del Purgatorio:
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«Ma da che Dio in te vuol che traluca 
tanto sua grazia, non ti sarò scarso; 
però sappi ch’io fui Guido del Duca. 
Fu il sangue mio d’invidia sí rïarso, 
che se veduto avesse uom farsi lieto, 
visto m’avresti di livore sparso. 
Di mia semente cotal paglia mieto; 
o gente umana, perché poni ’l core 
là ’v’ è mestier di consorte divieto? 
Questi è Rinier; questi è ’l pregio e l’onore 
de la casa da Calboli, ove nullo 
fatto s’è reda poi del suo valore. 
E non pur lo suo sangue è fatto brullo, 
tra ’l Po e ’l monte e la marina e ’l Reno, 
del ben richesto al vero e al trastullo; 
ché dentro a questi termini è ripieno 
di venenosi sterpi, sí che tardi 
per coltivare omai verrebber meno. 
Ov’ è ’l buon Lizio e Arrigo Mainardi? 
Pier Traversaro e Guido di Carpigna? 
Oh Romagnuoli tornati in bastardi! 
Quando in Bologna un Fabbro si ralligna? 
quando in Faenza un Bernardin di Fosco, 
verga gentil di picciola gramigna? 
Non ti maravigliar s’io piango, Tosco, 
quando rimembro, con Guido da Prata, 
Ugolin d’Azzo che vivette nosco, 
Federigo Tignoso e sua brigata, 
la casa Traversara e li Anastagi 
(e l’una gente e l’altra è diretata), 
le donne e ’ cavalier, li affanni e li agi 
che ne ’nvogliava amore e cortesia 
là dove i cuor son fatti sí malvagi. 
O Bretinoro, ché non fuggi via, 
poi che gita se n’è la tua famiglia 
e molta gente per non esser ria? 
Ben fa Bagnacaval, che non rifiglia; 
e mal fa Castrocaro, e peggio Conio, 
che di figliar tai conti piú s’impiglia. 
Ben faranno i Pagan, da che ’l demonio 
lor sen girà; ma non però che puro 
già mai rimagna d’essi testimonio. 
O Ugolin de’ Fantolin, sicuro 
è ’l nome tuo, da che piú non s’aspetta 
chi far lo possa, tralignando, scuro. 
Ma va via, Tosco, omai; ch’or mi diletta 
troppo di pianger piú che di parlare, 
sí m’ha nostra ragion la mente stretta».
(Purg. XIV, 79-126)
A colpire è, innanzi tutto, il ricorrere di taluni sintagmi, specie perché inseriti entro giri di 
frase  sintatticamente  omogenei:  così,  infatti,  la  terzina  ai  vv.  82-84  («“Fu il  sangue  mio 
d’invidia sí rïarso, / che se veduto avesse uom farsi lieto, / visto m’avresti di livore sparso”») 
trova eco in quella, ai vv. 62-64 del XX canto, messa in bocca a Ugo Capeto («“Mentre che la 
gran dota provenzale / al sangue mio non tolse la vergogna, / poco valea, ma pur non facea 
male”»), non solo per il  ricorrere del medesimo sintagma «sangue mio», ma anche per il 
comune distendersi dei versi in una proposizione consecutiva, oppure l’interrogativa retorica 
al vocativo dei vv. 86-87 («”o gente umana, perché poni ʼl core / là ’v’ è mestier di consorte 
divieto?”») esce dal medesimo stampo stilistico che produrrà quella proferita, in un contesto 
analogo, dal sovrano francese: «“O avarizia,  che puoi tu piú farne, / poscia ch’ha’ il mio 
sangue a  te  sí  tratto,  /  che non si  cura de la  propria  carne?”» (Purg. XX, 82-84).  Ma è 
soprattutto la struttura generale del discorso di Guido del Duca a ricalcare fedelmente un 
modello  comune  anche  alla  requisitoria  di  Ugo  Capeto.  Anch’egli,  infatti,  dopo  aver 
presentato, con una mossa comune anche ad altre anime purganti a cominciare almeno da 
quella del superbo Oderisi, un’altra tra le anime che dividono con lui la pena, quella di Rinieri 
da  Calboli,  a  comporre  una  duplice  presentazione  d’immagini  d’invidia  punita  il  cui 
baricentro  va  senz’altro  rintracciato  nell’interrogativa  retorica  dei  vv.  86-87,  allarga  il 
discorso a trascorrere la degenerazione morale di un’intera genia, in questo caso le signorie 
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romagnole,  assumendola  quasi  ad  exemplum della  nefasta  azione  del  peccato  sull’uomo. 
Tuttavia, mentre il discorso di Ugo sulla propria progenie non sembra esulare da un discorso 
specifico sull’avarizia, quello di Guido s’allarga a considerare non solo il vizio specifico suo e 
di Rinieri, l’invidia, ma, più in generale, l’assenza del «ben richiesto al vero e al trastullo» e,  
mentre il ragionamento del capetingio si svolge,  almeno a partire dal v. 70 del XX canto 
(«“Tempo vegg’io, non molto dopo ancoi [...]”»), sul filo di una ben precisa filigrana profetica 
culminante  nella  profezia  ex  eventu dello  schiaffo  di  Anagni,  quello  di  Guido  del  Duca 
assume invece le forme della rievocazione nostalgica del passato virtuoso della Romagna, 
proponendo con una martellante serie di interrogative retoriche tramate attorno allo stilema 
dell’ubi sunt («“Ov’è ’l buon Lizio e Arrigo Mainardi? / Pier Traversaro e Guido di Carpigna? 
[...]”»),  di  esclamazioni  («“Oh  Romagnuoli  tornati  in  bastardi”»),  di  invocazioni  («“O 
Bretinoro, ché non fuggi via, [...]”»; «O Ugolin de’ Fantolin [...]”») e di sequenze anaforiche 
(«“Ben fa Bagnacaval, che non rifiglia / […] // Ben faranno i Pagan [...]”»), una solida trafila 
di campioni positivi da contrapporre alla degenerazione morale del presente che, verrebbe da 
dire  alla  luce  della  loro  funzione  scopertamente  psicagogica,  svolge  quasi  la  funzione  di 
exempla «che ne ’nvogliava amore e cortesia», in un certo senso culminante nella persona di 
quel Ugolino de’ Fantolini che, dopo l’intermezzo in cui il discorso volgeva a trattare di intere 
città, segna il ritorno in primo di piano di quell’individualità esemplare da cui aveva preso le 
mosse, solido contrappunto emblematico alla coppia di peccatori Guido del Duca-Rinieri di 
Calboli da cui le parole dello spirito avevano preso le mosse. Un’omologia che, tuttavia, non 
impedisce al discorso di Guido di guadagnare un certo grado di autonomia, se non altro nella 
peculiare declinazione che egli offre delle medesime risorse retoriche, di modo che è ancor 
più significativo trovare precisi riscontri omiletici anche alle punte più “personali” dello stile 
polemico di quest’ultimo. È il caso, ad esempio, non tanto dell’interrogativa retorica dei vv. 
86-87 («“o gente umana, perché poni ’l core / là ’v’è mestier di consorte divieto?”»), che pure 
sembra particolarmente vicina a certe vibranti interrogative omiletiche, quanto piuttosto della 
combinazione, ai vv. 97-99, del tema dell’ubi sunt e dell’exclamatio a comporre un’efficace 
sequenza deprecativa («“Ov’è ’l buon Lizio e Arrigo Mainardi? / Pier Traversaro e Guido di 
Carpigna?  /  Oh  Romagnuoli  tornati  in  bastardi!”»),  anch’esso  particolarmente  vicino  al 
linguaggio dell’oratoria sacra:  «Unde dimmi: ove sono li  potenti che sono morti? Ov’è la 
potentia? Ove sono le richesse? [...]».43
43 Si tratta della XVIII predica giordaniana tra quelle pubblicate dalla C. Iannella (Pisa, Ets, 1997), la quale ha 
pure prestato particolare attenzione al ruolo del tema dell’ubi sunt? nel corpus omiletico di Giordano da Pisa: 
cfr. Ead., Categorie culturali e strutture mentali tardo medievali. L’esempio di Giordano da Pisa, in Chianni,  
Momenti di Storia, a cura di C. Agostini et al., Pisa, Ets, 1994, pp. 85-113, specie le pp. 107-08.
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Alle  parole  di  Guido  del  Duca,  quindi,  manca  solamente  quell’elemento  profetico  o, 
comunque, messianico, che invece informa di sé buona parte delle parole di Ugo Capeto e 
che,  analogamente,  contribuisce,  assieme  agli  altri  stilemi  sinora  considerati,  in  maniera 
sostanziale  alla  formulazione  dell’invettiva  di  Forese  Donati  contro  le  «sfacciate  donne 
fiorentine»,  anch’essa  impegnata  a  deprecare  un  vizio  umano  non  solo  auspicandole  la 
prossima  estirpazione  da  parte  di  Dio,  ma  anche  costellando  il  discorso  di  interrogative 
retoriche  e  di  formule  esclamative,  di  modo che  non sembra  del  tutto  casuale  l’esplicito 
riferimento alle invettive pronunciate dal «pergamo» nel corso del suo discorso:
«Tanto è a Dio piú cara e piú diletta 
la vedovella mia, che molto amai, 
quanto in bene operare è piú soletta; 
ché la Barbagia di Sardigna assai 
ne le femmine sue piú è pudica 
che la Barbagia dov’ io la lasciai. 
O dolce frate, che vuo’ tu ch’io dica? 
Tempo futuro m’è già nel cospetto, 
cui non sarà quest’ ora molto antica, 
nel qual sarà in pergamo interdetto 
a le sfacciate donne fiorentine 
l’andar mostrando con le poppe il petto. 
Quai barbare fuor mai, quai saracine, 
cui bisognasse, per farle ir coperte, 
o spiritali o altre discipline? 
Ma se le svergognate fosser certe 
di quel che ’l ciel veloce loro ammanna, 
già per urlare avrian le bocche aperte; 
ché, se l’antiveder qui non m’inganna, 
prima fien triste che le guance impeli 
colui che mo si consola con nanna». (Purg. XXIII, 91-111)
Tuttavia,  il  ricorrere  di  simili  giri  di  frase,  congiuntamente  al  ricorso  a  una  retorica 
esemplare, non interessa unicamente i discorsi dei personaggi danteschi, ma, come in parte si 
è già detto, anche le terzine assegnate allo stesso Dante autore. Non pare, infatti, un caso che, 
in apertura del XXIII canto del Purgatorio, la vista delle anime dei golosi offra il destro a un 
breve  intermezzo in cui  Dante autore  registra le  reazioni  di  Dante personaggio a  un tale 
spettacolo, facendo seguire alla presentazione dell’aspetto delle anime un duplice riferimento 
a un personaggio della mitologia classica, Erisittone, e a uno della storia biblica, Maria di 
Eleazaro,  a vario titolo emblematici  di una smodata golosità,  e chiudendo il  discorso con 
un’interrogativa retorica volta  a rimarcare lo stupore provato di  fronte all’apparentemente 
inspiegabile permanere della bramosia di cibo e bevande anche nell’aldilà, particolarmente 
prossima,  nella  sua  formulazione  sintattica,  a  certe  punte  dello  stile  omiletico  tardo-
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medievale:44
Sí come i peregrin pensosi fanno, 
giugnendo per cammin gente non nota, 
che si volgono ad essa e non restanno, 
cosí di retro a noi, piú tosto mota, 
venendo e trapassando ci ammirava 
d’anime turba tacita e devota. 
Ne li occhi era ciascuna oscura e cava, 
palida ne la faccia, e tanto scema 
che da l’ossa la pelle s’informava. 
Non credo che cosí a buccia strema 
Erisittone fosse fatto secco, 
per digiunar, quando piú n’ebbe tema. 
Io dicea fra me stesso pensando: ʻEcco 
la gente che perdé Ierusalemme, 
quando Maria nel figlio diè di becco!’.
Parean l’occhiaie anella sanza gemme: 
chi nel viso de li uomini legge ʻomo’ 
ben avria quivi conosciuta l’emme.
Chi crederebbe che l’odor d’un pomo Or  che  è  a  pensare  che  iv’entro  è  tutto 
sígovernasse, generando brama, l’albero informato? Chi crederebbe che in un 
e quel d’un’acqua, non sappiendo como? granello avessi tante cose così unite?
(Purg. XXIII, 16-36) (Narducci, XIX)
Un discreto manipolo  di risorse retoriche, quindi, che riproduce anche nella  Commedia 
pose  e  movenze stilistiche  comuni  alla  coeva retorica omiletica  dei  Mendicanti.  Tuttavia, 
Dante  sembra  indicare,  dalle  terzine  stesse  del  suo  poema,  un  altro,  più  prestigioso  e 
autorevole, modello. Nel ripercorrere, per rispondere al dubbio di Virgilio su «“come potè 
trovar dentro al suo seno / loco avarizia, tra cotanto senno”» (Purg. XXII, 22-23) e su quando 
egli abbracciò quella «“fede, sanza qual ben far non basta”» (v. 60), Stazio attribuisce, lo si è  
visto, il merito sia del suo essere stato in realtà a tal punto poco avaro da ricadere nel peccato 
opposto e della sua conversione al cristianesimo al  corpus virgiliano che, in questo modo, 
viene a costituirsi quale modello supremo di quella poesia sapienziale e parenetica nel cui 
alveo  intende  collocarsi  anche  Dante  con  la  Commedia.45 Com’è  noto,  Stazio  cita 
espressamente due passaggi virgiliani,  l’avvio della IV egloga e un brano dell’episodio di 
Polidoro nel terzo libro dell’Eneide, tuttavia non si è forse prestata sufficiente attenzione né al 
44 Qui e altrove gli esempi  tolti dal  corpus giordaniano sono indicati tra parentesi tonde alla fine di ciascuna 
citazione, seguendo le seguenti abbreviazioni, ciascuna seguita, in cifre romane, dal numero della predica: AF 
(Avventuale fiorentino 1304, edizione critica a cura di S. Serventi, Bologna, Il Mulino, 2006); Baldassarri  
(Esempi, in Racconti esemplari di predicatori del Due e Trecento, a cura di G. Varanini e Id., Roma, Salerno, 
1993); Iannella (Prediche inedite dal ms. Laurenziano, Acquisti e Doni 290, a cura di C. Iannella, Pisa, Ets, 
1997); Marchioni (Sul terzo capitolo del Genesi, a cura di C. Marchioni, Firenze, Olschki, 1992); Moreni 
(Prediche del B. Fra Giordano da Rivalto recitate in Firenze dal MCCCIII al MCCCVI, a cura di D. Moreni, 
Firenze, per il Margheri, 1831: in questo caso si indica, oltre al numero della predica [pr.], anche il tomo [t.]);  
Narducci (Prediche inedite del Beato Giordano da Rivalto dell’Ordine de’ Predicatori, recitate in Firenze dal  
1302 al 1305, e pubblicate per cura di E. Narducci, Bologna, Romagnoli, 1867); QF (Quaresimale fiorentino  
1305-1306, edizione critica per cura di C. Delcorno, Firenze, Sansoni, 1974).
45 Cfr i materiali raccolti e discussi supra.
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fatto che tali  excerpta vengono a documentare  in re quello che, senz’altro all’altezza della 
composizione  di  questi  canti  purgatoriali  ma  verrebbe  quasi  da  dire  all’altezza  della 
Commedia nel suo complesso, per Dante sono dei versi capaci di smuovere l’animo dei propri 
lettori  verso  una  condotta  moralmente  retta,  convertendone  le  devianze,  né  al  fatto, 
strettamente legato a quest’ultimo, che così Dante documenta, programmaticamente o meno 
poco  importa,  anche  quelli  che  per  lui  sono  i  moduli  retorici  e  sintattici  più  consoni  al 
raggiungimento  di  un  simile  scopo  didattico.  Converrà,  quindi,  rileggere  il  florilegio 
virgiliano qui procurato da Dante avvertiti anche di questa possibile chiave di lettura, avendo 
presenti però anche gli originali latini, dal momento che, come si sa, i versi sono qui tradotti, 
specie il locus dell’Eneide, con un certo grado di libertà:
«E se non fosse ch’io drizzai mia cura, Ille, ut opes fractae Teucrum et fortuna recessit,
quand’ io intesi là dove tu chiame, res agamemnonias victriciaque arma secutus,
crucciato quasi a l’umana natura: fas omne abrumpit: Polydorum obtrunca et auro 
ʻPer che non reggi tu, o sacra fame vi ponitur. Quis non mortalia pectora cogis,
de l’oro, l’appetito de’ mortali?’, auri sacra fames!46
voltando sentirei le giostre grame. 
Allor m’accorsi che troppo aprir l’ali 
potean le mani a spendere, e pente’mi 
cosí di quel come de li altri mali. 
Quanti risurgeran coi crini scemi 
per ignoranza, che di questa pecca 
toglie ’l penter vivendo e ne li stremi!» (Purg. XXII, 37-48)
e
Ed elli a lui: «Tu prima m’inviasti Magnus ad integro saeculorum nascitur ordo
verso Parnaso a ber ne le sue grotte, iam redit et Virgo, redeunt Saturnia regna;
e prima appresso Dio m’alluminasti. Iam nova progenies caelo demittirur alto.47
Facesti come quei che va di notte, 
che porta il lume dietro e sé non giova, 
ma dopo sé fa le persone dotte, 
quando dicesti: ʻSecol si rinova; 
torna giustizia e primo tempo umano, 
e progenïe scende da ciel nova’. 
Per te poeta fui, per te cristiano: 
ma perché veggi mei ciò ch’io disegno, 
a colorare stenderò la mano». (vv. 64-75)
Di là  dal  loro  contenuto  specifico,  preme piuttosto  osservare  come le  citazioni  virgiliane 
documentino  l’impiego  a  fini  parenetici  delle  medesime  strategie  retoriche  impiegate  da 
Dante nello sviluppare il  discorso sui  vizi  e sulle  virtù lungo i  canti  dedicati  alle cornici 
purgatoriali,  la  concisa  veemenza,  sia  essa  quella  di  un’esclamativa  o  di  un’interrogativa 
retorica,  del  giudizio  morale  che  chiosa  l’uccisione  di  Polidoro,  non a  caso  prontamente 
46 Aen. III, 53-57.
47 Virgilio, Bucoliche, IV, 5-7.
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rincalzata dall’exclamatio messa subito dopo in bocca allo stesso Stazio («Quanti risurgeran 
coi crini scemi [...]», e la dimensione vaticinante dell’annuncio messianico del redentore per 
eccellenza, Cristo, che è il referente più prossimo del profetismo vaticinante di questa sezione 
del purgatorio dantesco,  nonostante  quest’ultimo sostituisca spesso ai  toni  di  tersa fiducia 
propri  dell’interpretazione  cristologica  dell’egloga  virgiliana  quelli,  ben  altrimenti  cupi  e 
violenti, dell’attesa di una punizione divina del vizio. Sembrerebbe, dunque, che, nell’ampia 
comunanza  di  strumenti  retorici  entro  sistemi  linguistici  e  discorsivi  diversi  di  analoghi 
strumenti  retorici,  sia  una  forzatura  ricondurre  all’oratoria  sacra  dei  predicatori  tardo-
medievali  simili  stilemi sintattici  e tematici,  quando è Dante stesso ad additarne,  neppure 
tanto occultamente, il referente letterario più prossimo in Virgilio o, meglio, nel Virgilio di 
Stazio  e,  pare  legittimo  dedurre,  di  Dante  stesso,  ossia  il  maggiore  poeta  morale  della 
tradizione occidentale. Tutt’al più che, a voler per un momento svincolare la fantasia dal testo, 
avrebbe potuto benissimo, per indicare con precisione la fisionomia di un poeta-educatore 
cristiano quale egli  si propone di essere, estrarre da una ben presente tradizione esegetica 
medievale  l’immagine  del  David48 autore del  salterio  e  indicare  con precisione  le  matrici 
sacrate della propria operazione poetica senza costringere sé stesso e il lettore alla complessa 
torsione  concettuale,  sapientemente  ipostatizzata  nell’immagine  di  un  Virgilio  tedoforo 
inconsapevole della nuova religione, di un poeta sì dalla profonda vena morale, ma incapace 
di  comprenderla  per  evidenti  limiti  anagrafici  e  destinato  a  lasciar  al  proprio pubblico  la 
fruttuosa comprensione del sostrato educativo della propria opera parenetica. 
Tuttavia,  di  là  da simili  questioni  e  rientrando ora nei  ranghi  delle  terzine dantesche, 
l’obiezione di cui si diceva non sembra scoraggiare del tutto dall’ipotizzare un modello sacro 
di  retorica  religiosa  dietro  le  declinazioni  dello  stile  dantesco  comuni  anche  al  Virgilio 
antologizzato da Stazio, dal momento che, con accorta strategia, è Dante stesso a mettere in 
bocca  a  Stazio  un giudizio,  scorciato  ma estremamente eloquente,  su quei  loci virgiliani, 
allorquando, a giustificazione della propria volontà di frequentare le prime sette cristiane, 
quest’ultimo assicura che «“la parola  sua sopra toccata / si consonava a’ nuovi predicanti”» 
(Purg. XXII, 79-80). Virgilio e quei primitivi predicatori cristiani ai quali risalgono non poche 
delle  retoriche  e  dei  modelli  poi  assunti  anche  a  fondamento  dell’ars  praedicandi tardo-
medievale spartiscono, dunque, concetti  analoghi e,  alla luce del taglio stilistico dei brani 
virgiliani  assunti  a  parte  del  XXII  del  Purgatorio,  anche  risorse  stilistiche  e  concettuali 
analoghe, il che rende in un certo senso capziosa l’obiezione di cui si diceva, dal momento 
48 Cfr.,  in questo  senso, da ultimo, Th. Federici,  Dante’s Davidic Journey. From sinner to God’s scribe,  in 
Dante’s «Commedia». Theology as poetry, ed. by V. Montemaggi, e M. Treherne, Notre Dame, Notre Dame 
University Press, 2010, pp. 180-209.
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che il Virgilio dantesco, almeno quello ritratto per suo conto da Stazio, non si oppone, in 
quanto classico dell’epica letteraria, ai temi e ai moduli della  rhetorica sacra, ma, anzi, è il 
maggior campione poetico di quella stessa predicazione antica che, nelle sue evoluzioni tardo-
medievali, intrattiene stretti rapporti programmatici anche con quella Commedia dantesca che 
assume a proprio auctor Virgilio e a proprio campione poetico di riferimento proprio l’Eneide. 
Considerata  da  questa  specola,  l’assunzione  di  Virgilio  a  modello  di  poesia  morale  e 
parenetica non sarebbe, come si paventava, in contraddizione rispetto alle comuni intersezioni 
con  la  retorica  omiletica,  tanto  apostolica  quanto  mendicante,  ma  troverebbe  forse 
giustificazione nel fatto che, declinando in forma poetica i medesimi argomenti dei predicatori 
cristiani,  l’Eneide risulta  più  funzionale  a  incarnare  il  palinsesto  di  un’opera,  come  la 
Commedia, che, pur tradendo notevoli convergenze con diversi tratti dell’oratoria sacra antica 
e medievale, rimane pur sempre un poema, “sacrato” sì, ma fatto di terzine da lettura e non di 
discorsi da recitarsi in pubblica piazza, dai quali invece, lo si è visto, non esula quasi mai 
l’apostolato cristiano, sia esso apostolico o mendicante.
D’altronde che l’assunzione della citazione dal terzo dell’Eneide vada letta avvertiti di un 
ben preciso orizzonte interpretativo del poema virgiliano lo conferma prontamente non solo, 
su di un piano più generale, la circolazione di quei versi tra le antologie di detti memorabili e 
retoricamente  efficaci  tratti  dal  corpus del  poeta  latino  sul  modello  del  già  menzionato 
florilegio di Vincenzo di Beauvais, ma anche, in maniera ancor più circostanziata,  la loro 
presenza  tra  le  auctoritates raccomandate  da  Alano  di  Lilla  a  chiunque  voglia  predicare 
contra  avaritiam,  attribuendo  anche  ai  versi  virgiliani,  cui  l’isolamento  dal  contesto  di 
riferimento conferisce qui come in Dante un tono da proverbio moraleggiante, pari dignità 
rispetto agli altri detti predicabili desunti dalle sacre scritture:
Si ad fugam avaritiae  cupiditatis  praedicator  voluerit  auditorum anomos inclinare,  sumat 
initum sermonis ab illa auctoritate quae dicit «avaritiam esse idolorum servitutem» (Gal. V); 
vel ab illa, quae dicit «tria esse instabilia, quartum vero quod nunquam dicit: Sufficit» (Prov. 
XXX) quia: Quo plus sunt potae, plus situnt aquae. O pestis, qua nihil instructius ad facinus, 
cum habendi sitis incanduit! Quia: Quid non mortalia pectora cogis, Auri sacra fames?» (Virg. 
Aen, III, 56). Cum caetera certis terminis claudantur, avaritia nullo termono concluditur.49
E avrà un qualche significato che ben prima di Dante quei versi fossero assunti a efficace 
motto proprio contro quel peccato di avarizia da cui lo Stazio dantesco assicura di essere stato 
dissuaso grazie alla loro lettura, a maggior ragione dal momento che non solo per lui, ma 
almeno anche per Alano, certi  loci virgiliani suonano all’unisono con le più urgenti  ansie 
apostoliche dei «predicanti», vecchi o nuovi che siano. Specie se si tiene conto del fatto che, 
49 Alano di Lilla, Summa de arte praedicatoria, VI.
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in  Alano  come  in  Dante,  la  considerazione  di  una  simile  auctoritas suscita  un  moto  di 
deprecazione  contro  l’avarizia  espresso  nei  toni  esclamatiti  ed  enfatici  propri  anche,  tra 
l’altro, della chiosa che vi appone lo stesso Stazio dantesco: «“Quanti risurgeran coi crini 
scemi / per ignoranza, che di questa pecca / toglie ’l penter vivendo e ne li stremi!”», esclama, 
infatti, quest’ultimo, tradendo la medesima indignazione che porta Alano a scrivere, facendo 
aggio su di un analogo giro sintattico,  «O homo! Pro avaritia colta contra te conqueruntur, 
fortuna, natura caro propria, charitas, proximus, mundus et Deus», oppure, poco oltre, «O 
quantum  appetenda  est  honesta  paupertas!  Multis  ad  bene  agendum  obstiterunt  divitiae! 
Paupertas  expedita  est,  secura  est».  Tutt’al  più  che,  considerando  anche  il  portato  della 
predicazione mendicante, non ci si troverebbe costretti a dover giustificare, come invece pare 
necessario a chi voglia assumere l’Eneide a modello integrale della scrittura dantesca senza 
questo  filtro  religioso,  le  discrepanze,  almeno  nella  prospettiva  che  qui  interessa,  tra  il 
subiectum del poema dantesco, fondato su di un discorso teso a passare in rassegna l’intero 
settenario dei vizi e con esso anche le corrispondenti virtù, e quello dell’Eneide, in cui la 
reprimenda contro l’avarizia assume piuttosto i contorni di un episodico sprazzo sentenzioso e 
moraleggiante nel ben diverso contesto epico e narrativo delle vicende di Enea,  che pure, 
com’è  noto,  costituisco  un  importante  sottotesto  a  quelle  di  Dante  personaggio  nella 
Commedia. 
Tutt’al  più  che,  come ormai  si  comincia  a  vedere  chiaramente,  gli  sviluppi  retorico-
stilistici  di  simili  subiecta nella  Commedia risentono,  oltre  che dell’influsso di  certe  pose 
poetiche virgiliane, minoritarie nell’Eneide ma isolate con grande enfasi nel poema dantesco, 
delle declinazioni omiletiche di simili discorsi parenetici. E, in questo senso, i riscontri sinora 
addotti rappresentano un affidabile  specimen  della retorica complessiva della  Commedia  e, 
sommati ai quelli a suo tempo addotti da Delcorno, restituiscono un’immagine abbastanza 
completa del tipo e del tenore delle intersezioni tra la retorica dantesca e quella dell’oratoria  
sacra tardo-medievale. Si tratta, nel complesso, di tessere talvolta assai minute che, come si è 
detto,  agiscono di  concerto  a  determinare  il  tono stilistico  e  retorico  complessivo  di  una 
sezione del poema.  Lungi dal voler istituire un vincolo genetico tra la  Summa di Alano e i 
versi danteschi, quanto piuttosto assumendo l’ars del cistercense a documento programmatico 
di temi e stilemi poi vulgatissimi nell’oratoria sacra tardo-medievale, si potrebbe, a ulteriore 
conferma del carattere paradigmatico delle osservazioni di Alano, considerare come lo stile 
emotivo  e  lacrimevole  qui  raccomandato  al  predicatore  altro  non  sia  che  l’ennesima 
riproposizione in chiave sermocinante di assunti ben chiari già all’Agostino del De doctrina 
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christiana,50 impegnato a formulare, per via d’esegesi, un breviario essenziale degli  officia 
propri  dell’oratore  cristiano  e,  con  essi,  degli  stili  confacenti  all’esecuzione  di  tanto 
mandatum, rimodulando, com’è noto, la dottrina stilistica della retorica classica a comporre 
un viatico, davvero essenziale per l’ars praedicandi medievale, di rhetorica sacra.51
Facendo aggio sull’adagio ciceroniano secondo cui  «is  erit  igitur  eloquens qui  poterit 
parva  submisse,  modica  temperate,  magna  granditer  dicere»,  Agostino  propone  qui, 
rimodulandone il dettato con quale giunta ulteriore: «is erit igitur eloquens qui, ut doceat, 
poterit parva submisse, ut delecter, modica temperate, ut flectat, magna granditer dicere»,52 
una ben chiara partizione incrociata degli officia del doctor cristiano cui idealmente si rivolge 
e  degli  stili  confacenti  a  ciascuno  di  essi:  «cum  doctor  iste  debeat  rerum  dictor  esse 
magnarum,  non  semper  eas  debet  granditer  dicere,  seb  submisse  cum  aliquid  docetur, 
temperate  cum aliquid vituperatur  sive laudatur;  cum vero aliquid agendum est  et  ad eos 
loquimur qui hoc agere debent nec tamen volunt, tuc ea quae magna sunt granditer et  ad 
flectendos animos congruenter».53 Una ripartizione stilistica che, pur riflettendo assunti chiave 
del genere giudiziario antico, assegna una varia e articolata modulazione stilistica a ciascuna 
50 Sebbene non si voglia qui argomentare una dipendenza diretta tra il pensiero retorico agostiniano e gli esiti  
poetici della Commedia dantesca, occorre ricordare come l’ampia messe di studi su Dante e Agostino ha non 
di rado esulato dall’ormai topico problema del rapporto tra le vicende di Dante personaggio nel poema e la  
trama delle  Confessiones (per cui basti qui il rinvio, oltre che ai materiali già raccolti  supra, a R. Mercuri, 
Semantica  di  Gerione.  Il  motivo  del  viaggio  nella  «Commedia»  di  Dante,  Roma,  Bulzoni,  1984)  per 
affrontare invece il nodo più propriamente retorico del discorso, prestando però, in maniera apparentemente  
paradossale, scarsa attenzione proprio al De doctrina christiana: cfr., in particolare, E. Lombardi, The Syntax  
of Desire. Language and love in Augustine, the Modistae, Dante, Toronto, Toronto University Press, 2007 e 
S. Marchesi, Dante and Augustine. Linguistics, Poetics, Hermeneutics, ivi, 2011, specie le pp. 65-106. Per un 
quadro dell’effettiva conoscenza dantesca delle opere agostiniane cfr.,  invece,  L.F. Pizzolato, Presenza e  
assenza di Agostino in Dante. Un saluto al convegno, in «Testo», n.s. XXXII/61-62 (2011), pp. 17-34 [vol. 
monografico dal titolo:  «Il centro e il  cerchio. Convegno dantesco»,  Brescia, Università Cattolica,  30-31 
ottobre 2009, a cura di C. Cappelletti].
51 Ricca  la  tradizione  bibliografica  tanto  sul  carattere  eminentemente  esegetico  della  retorica  cristiana  di 
Agostino, pienamente evidente anche solo alla luce della partizione della materia del  De doctrina nei due 
ambiti dell’invenire  e del  proferre («Quia ergo de inveniendo multa iam diximus et tria de hac una parte 
volumina absolvimus, Domino adiuvante, de proferendo pauca dicemus, ut si fieri potuerit, uno libro cuncta 
claudamus totumque hoc opus quattuor voluminibus terminetur», IV,  i,  1),  quanto sull’appropriazione in 
senso cristiano della cultura retorica antica, secondo un  modus operandi chiaramente espresso dallo stesso 
Agostino nei celebri termini figurali del furto dell’oro egiziano da parte degli ebrei: «Sicut enim Aegyptii non 
tantum idola habebant et onera gravia, quae populus Israhel detestaretur et fugeret, sed etiam vasa atque 
ornamenta de auro et argento et vestem, quae ille populus exiens de Aegypto sibi potius tamquam ad usum 
meliorem  clanculo  vindicavit,  non  auctoritate  propria  sed  praecepto  Dei,  ipsis  Aegyptiis  nescienter 
commodantibus  ea  quibus  non  bene  utebantur,  sic  doctrinae  omnes  gentilium  non  solum  simulata  et 
superstitiosa  figmenta  gravesque  sarcinas  supervacanei  laboris  habent,  quae  unusquisque  nostrum  duce 
Christo de societate gentilium exiens debet abominari atque devitare,  sed etiam liberales disciplinas usui 
veritatis aptiores et quaedam morum praecepta utilissima continent, deque ipso uno Deo colendo nonnulla 
vera  inveniuntur  apud  eos, [...].  Vestem  quoque  illorum,  id  est,  hominum quidem  instituta,  sed  tamen 
accomodata humanae societati qua in hac vita carere non possumus, accipere atque habere licuerit in usum 
convertenda christianum» (II, xl, 60). Su entrambe le questioni basti qui, anche per la bibliografia pregressa, 
il rimando all’introduzione di M. Simonetti alla sua edizione del De doctrina (Milano, Mondadori, 20062).
52 Cicerone Orator, 101, citato espressamente da Agostino a De doctrina christiana, IV, xvii, 34.
53 Ivi, IV, xix, 38.
413
situazione  comunicativa  in  cui  il  doctor cristiano  si  può  venire  a  trovare,  enucleando  i 
contorni di  una dottrina retorica poi assunta,  in epoca tardo-medievale,  a sostegno di una 
dottrina della predicazione definita non solo in riferimento alla situazione comunicativa di 
ciascuna praedicatio, specie per quel che concerne lo status sociale dei destinatari, ma anche, 
in maniera ben più precisa di quanto accadeva in Agostino, ai differenti  praedicabilia cui il 
predicatore può ricorrere:
Dixit  ergo  quidam eloquens,  et  verum dixit,  ita  dicere  debere  eloquentem ut  doceat,  ut 
delectet,  ut  flectat.  Deinde  addidit:  Docere  necessitatis  est,  delectare  suavitatis,  flectere  
victoriae. Horum trium quod primo loco positum est, hoc est docendi necessitas, in rebus est  
constituta quas dicimus, reliqua duo in modo quo dicimus. Qui ergo dicit cum docere vult,  
quamdiu non intellegitur, nondum se existimet dixisse quod vult ei quem vult docere; quia etsi  
dixit quod ipse intellegit, nondum illi dixisse putandus est a quo intellectus non est; si vero 
intellectus est, quocumque modo dixerit, dixit. Quod si etiam delectare vult eum cui dicit, aut 
flectere, non quocumque modo dixerit faciet, sed interest quomodo dicat, ut faciat. Sicut est  
autem ut teneatur ad audiendum, delectandus auditor; ita flectendus, ut moveatur ad agendum. 
Et sicut delectatur si suaviter loqueris, ita flectitur si amet quod polliceris, timeat quod minaris,  
oderit quod arguis, quod commendas amplectatur, quod dolendum exaggeras doleat, cum quid 
laetandum  praedicas  gaudeat,  misereatur  eorum  quos  miserandos  ante  oculos  dicendo 
constituis, fugiat eos quos caven dos terrendo proponis; et quidquid aliud grandi eloquentia  
fieri potest ad commovendos animos auditorum, non quid agendum sit ut sciant, sed ut agant  
quod agendum esse iam sciunt.54
Tuttavia, nel  De doctrina Agostino non si limita a individuare con precisione gli  officia del 
doctor cristiano a cui intende rivolgersi,55 ma offre anche, traendola spesso dallo stile biblico, 
una ricca esemplificazione delle strategie retoriche utili a raggiungere i fini retorici indicati 
come essenziali all’esercizio cristiano del  doctor. Ora, non sarà un caso che, ben prima di 
Dante,  Alano e Giordano,  sia  lo  stesso Agostino ad additare,  tra  i  modelli  dello  stile  più 
propriamente psicagogico tra quelli raccomandati  al predicatore,  proprio talune tessere del 
linguaggio profetico della Bibbia particolarmente prossime, dal punto di vista retorico, ai loci 
danteschi sinora considerati, specie per il ricorrere anche lì di dure interrogative retoriche ed 
exclamationes: 
Cui suavitati tantum operae inpensum est ab hominibus, ut non solum non facienda, verum 
etiam fugienda ac detestanda tot et tanta mala atque turpia, quae malis et turpibus disertissime 
persuasa sunt, non ut eis consentiatur, sed sola delectationis gratia lectitentur. Avertat autem 
Deus ab Ecclesia sua quod de synagoga Iudaeorum Ieremias propheta commemorat dicens: 
Pavor  et  horrenda  facta  sunt  super  terram.  Prophetae  prophetabant  iniqua,  et  sacerdotes  
plausum dederunt  manibus  suis,  et  plebs  mea  dilexit  sic.  Et  quid  facietis  in  futurum?  O 
54 Agostino, De doctrina christiana, IV, xii, 27.
55 A questo proposito, sebbene l’opinione prevalente tra gli studiosi sia quella che intende il doctor destinatario 
del IV libro del  De doctrina christiana come, almeno anche, il predicatore, occorre ricordare le riserve in 
proposito  a  suo  tempo avanzate  da  H.I.  Marrou,  Saint  Augustine  et  la  fin  de  la  culture  antique,  Paris, 
Boccard, 19584, passim e specie p. 508. Ai fini del presente discorso, però, importa piuttosto osservare che, 
quale che sia il destinatario del trattato agostiniano, i predicatori tardo-medievali assunsero il De doctrina a 
prototipo e modello della propria  ars praedicandi: cfr. J.J. Murphy,  La retorica nel Medioevo.  Una storia  
delle teorie retoriche da sant’Agostino al Rinascimento (1974), Napoli, Liguori, 1983, pp. 305-403.
414
eloquentia tanto terribilior quanto purior, et quanto solidior, tanto vehementior! O vere securis 
concidens petras! Huic enim rei simile esse verbum suum, quod per sanctos Prophetas fecit, per 
hunc ipsum Prophetam Deus ipse dixit.  Absit  itaque,  absit  a  nobis,  ut  sacerdotes  plaudant 
iniqua dicentibus et plebs Dei diligat  sic.  Absit  a nobis, inquam, tanta dementia; nam quid 
faciemus  in  futurum?  Et  certe  minus  intellegantur,  minus  placeant,  minus  moveant  quae 
dicuntur, vera tamen dicantur, et iusta, non iniqua libenter audiantur. Quod utique non fieret, 
nisi suaviter dicerentur.56
All’importanza psicagogica di certi argomenti deve, quindi, corrispondere l’impiego di una 
retorica veemente e appassionata, davvero capace di condurre gli animi dell’uditorio verso 
una conversione morale della propria condotta:
Sane si moneremus homines quemadmodum ipsa negotia saecularia vel pro se vel pro suis 
apud  ecclesiasticos  iudices  agere  deberent,  recte  admoneremus  ut  agerent  tamquam  parva 
submisse;  cum  vero  de  illius  viri  disseramus  eloquio,  quem  volumus  earum  rerum  esse 
doctorem quibus liberamur ad aeternis malis atque ad aeterna pervenimus bona, ubicumque 
agantur haec, sive apud populum sive privatim, sive ad unum sive ad plures, sive ad amicos 
sive ad inimicos, sive in perpetua dictione sive in conlocutione, sive in tractatibus sive in libris  
sive in epistulis vel longissimis vel brevissimis, magna sunt.57
Si tratta di considerazioni che Agostino pone a margine di un excerptum paolino di singolare 
importanza  ai  fini  del  presente  discorso,  dal  momento  che,  rivolgendo  ai  Corinzi  un 
ragionamento  de iudiciis saecularibus,58 assomma una fitta serie di esortazioni in forma di 
interrogative  retoriche  ed  esclamazioni  particolarmente  prossime tanto  allo  stile  omiletico 
disegnato da Alano quanto a quello, poetico, praticato dal Dante purgatoriale:
Audet aliquis vestrum habens negotium adversus alterum iu dicari apud iniquos et non apud 
sanctos? An nescitis quoniam sancti de mundo iudicabunt? Et si in vobis iudicabitur mundus, 
indigni estis minimis iudiciis? Nescitis quoniam angelos iudicabimus, quanto magis saecularia? 
Saecularia igitur iudicia si habueritis, contemptibiles, qui sunt in ecclesia, illos constituite ad 
iudicandum? Ad verecundiam vestram dico! Sic non est inter vos sapiens quisquam, qui possit 
iudicare inter fratrem suum? Sed frater cum fratre iudicio contendit, et hoc apud infideles? Iam 
quidem omnino defectio est vobis, quod iudicia habetis inter vosmetipsos! Quare non magis 
iniuriam accipitis, quare non magis fraudem patimini? Sed vos iniuriam facitis et fraudatis, et 
hoc fratribus! An nescitis quia iniqui regnum Dei non possidebunt?59
Solido documento paolino di uno stile assunto da Agostino a emblema di una rhetorica sacra 
«quae  etiam  frigida  hominorum  pectora  ad  misercordiae  opera  facienda  spe  calestis 
56 Agostino, De doctrina christiana, IV, xiv, 30. Si tratta di un brano al quale già accennava A. Punzi, «Animos 
movere» cit., p. 25, traendone argomento per riconnettere direttamente allo stile biblico qui antologizzato da 
Agostino talune cifre dello stile dantesco dell’invettiva.
57 Agostino,  De  doctrina  christiana,  IV,  xviii  37.  Il  richiamo  a  simili  declinazioni  del  pensiero  retorico 
agostiniano è stato recentemente avanzato, seppur di scorcio, anche da A. Punzi, «Animos movere» cit., che 
ne  trae  argomento  per  confermare  la  diretta  dipendenza  biblica,  sostanzialmente  dai  passi  riportati  da 
Agostino  nel  De  doctrina,  di  taluni  stilemi  della  poesia  dantesca  dell’invettiva,  in  un’ottica,  quindi, 
sensibilmente differente da quella che qui si propone, votata piuttosto a documentare l’importanza in ottica  
dantesca  non  solo  degli  ipotesti  biblici  presenti  alla  memoria  retorica  di  Agostino,  quanto  piuttosto  il  
Fortleben medievale tanto di quelli quanto della mediazione agostiniana, con particolare riguardo per la loro 
sostanziale accoglienza da parte dei predicatori tardo-medievali a partire della propria retorica parenetica.
58 Così lo definisce lo stesso Agostino, De doctrina christiana, IV, xviii, 37.
59 1 Cor. 6, 1-9, cit. in Agostino, De doctrina christiana, IV, xviii, 36.
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accenderet»,60 e che Paolo protrae ben oltre i limiti del, pur ampio, brano citato da Agostino,  
anche  quando,  in  maniera  ancor  più  congrua  rispetto  alla  focalizzazione  dantesca 
sull’universo del vizio, l’apostolo volge il discorso a trattare del problema della fornicatio:
Nolite errare: neque fornicarii  neque idolis servientes neque adulteri neque molles neque 
masculorum concubitores  neque fures  neque avari,  non  ebriosi,  non  maledici,  non rapaces 
regnum Dei possidebunt. Et haec quidam fuistis.  Sed abluti estis, sed sanctificati  estis, sed  
iustificati estis in nomine Domini Iesu Christi et in Spiritu Dei nostri! “Omnia mihi licent!”. 
Sed non omnia expediunt. “ Omnia mihi licent! ”. Sed ego sub nullius redigar potestate. “Esca  
ventri, et venter escis!”. Deus autem et hunc et has destruet. Corpus autem non fornicationi sed 
Domino, et Dominus corpori; Deus vero et Dominum suscitavit et nos suscitabit per virtutem 
suam. Nescitis  quoniam corpora  vestra  membra  Christi  sunt?  Tollens ergo  membra Christi  
faciam membra meretricis? Absit! An nescitis quoniam, qui adhaeret meretrici, unum corpus 
est? “Erunt enim, inquit, duo in carne una”. Qui autem adhaeret Domino, unus Spiritus est.  
Fugite fornicationem! Omne peccatum, quodcumque fecerit homo, extra corpus est; qui autem 
fornicatur, in corpus suum peccat. An nescitis quoniam corpus vestrum templum est Spiritus 
Sancti,  qui  in  vobis  est,  quem habetis  a  Deo, et  non estis  vestri?  Empti  enim estis  pretio! 
Glorificate ergo Deum in corpore vestro.61
c. Gli stili della poesia didattica
Tuttavia,  non  solo  a  questo  sono  limitati  gli  officia  del  doctor agostianiano,  ma 
comprendono  anche  la  necessità  di  trattare  adeguatamente  anche  di  altri,  e  ben  diversi, 
argomenti,  ai  quali  competono  figure  retoriche  e  stilistiche  di  ben  altro  tenore.  Così,  ad 
esempio,  un  ben  diverso  andamento  stilistico  corrisponde  ai  discorsi  più  propriamente 
didattici  del  doctor agostiniano,  a  norma di  quanto  Agostino  stesso,  chiosando  un  brano 
paolino dell’epistola  ai  Galati  («Dicite  mihi  qui  sub lege volentes  vultis  esse:  legem non 
legistis?») e, in particolare, l’uso della figura della sermocinatio da parte dell’apostolo («Quid 
igitur lex? Propter trasgressiones posita est donec veniret semen cui promiserat [...]»),62 ne 
trae  infatti  argomento  non  solo  per  giustificarne  l’impiego  diffuso  nel  corpus epistolare 
dell’apostolo, ma anche per ricondurne l’impiego in riferimento a una breve, ma precisissima, 
definizione degli officia apostolici:
Pertinet ergo ad docendi curam non solum aperire clausa et nodos solvere quaestionum, sed 
etiam,  dum  hoc  agitur,  aliis  quaestionibus  quae  fortassis  inciderint,  ne  id  quod  dicimus 
improbetur per illas aut refellatur, occurrere; si tamen et ipsa earum solutio pariter occurrerit,  
ne moveamus quod auferre non possumus.63
Lasciando per il  momento da parte il  discorso relativo alla  sermocinatio e concentrandosi 
invece sull’officium didattico ai cui fini una simile strategia retorica risulta, secondo Agostino, 
60 Ivi, 37.
61 1 Cor. 6, 10-20.
62 Gal. 4, 21.
63 Agostino, De doctrina christiana, IV, xx, 39.
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particolarmente  funzionale,  basterebbe  considerare  da  una  specola  dantesca  le  due 
espressioni, «aperire clausa» e «nodos solvere», qui impiegate per definire nel concreto in 
cosa  consista  la  cura  docendi  per  registrare,  dietro  la  sostanziale  omologia  dell’imagery, 
un’altrettanto cospicua conformità di fini tra gli esiti più propriamente didattici della parola 
del  doctor agostiniano e  taluni,  tutt’altro  che  secondari,  aspetti  della  poesia  morale  della 
Commedia.  Sebbene la  iunctura metaforica “sciogliere il  nodo” assuma,  nell’accezione di 
“espiare una colpa”, quasi il valore di tecnicismo nel linguaggio penitenziale del Purgatorio 
(cfr.  Purg. XVI, 24:  «“d’iracundia van solvendo il  nodo”» e XXIII,  14-15:  «“Ombre che 
vanno / forse di lor dover solvendo il nodo”»), non mancano, nella Commedia, occorrenze del 
medesimo sintagma in un’accezione più prossima al senso che esso ha nel brano di Agostino 
(cfr.  Inf. X, 95-96: «“solvetemi quel nodo / che qui ha ’nviluppata mia sentenza”»), nel più 
ampio  contesto  di  un’equivalenza  metaforica  tra  dubbi  e  problemi,  teologici  filosofici  o 
morali  che  siano,  ed  elementi,  quali  i  nodi,  in  grado  di  imprigionare,  impedendone  il 
progresso intellettuale o spirituale, la mente di chi ne è attanagliato e, dunque, come altrettanti 
elementi da sciogliere (cfr. Inf. XI, 94-96: «“Ancora in dietro un poco ti rivolvi”, / diss’ io, “là 
dove di’ ch’usura offende / la divina bontade, e ’l groppo solvi”»; Par. VII, 52-54: «“Ma io 
veggi’ or la tua mente ristretta / di pensiero in pensier dentro ad un nodo, / del qual con gran 
disio  solver  s’aspetta”»  e  Par. XXVIII,  58-60:  «“Se  li  tuoi  diti  non  sono  a  tal  nodo  / 
sufficïenti, non è maraviglia: / tanto, per non tentare, è fatto sodo!”»), secondo un uso in larga 
parte sottinteso in quei loci in cui, pur non riferendosi esplicitamente al problema da risolvere 
come  a  un  nodo,  la  sua  chiarificazione  concettuale  viene  espressa  nei  termini  di  uno 
scioglimento: cfr. Inf. XIV, 133-35: «“In tutte tue question certo mi piaci”, / rispuose, “ma ’l 
bollor de l’acqua rossa / dovea ben solver l’una che tu faci”»; Par. VII, 20-22: «“come giusta 
vendetta giustamente / punita fosse, t’ha in pensier miso; // ma io ti solverò tosto la mente”». 
Analogamente,  anche l’apertura di qualcosa di chiuso può essere assunta,  dal Dante della 
Commedia, a significare l’efficacia didattica di taluni discorsi del poema. Così, ad esempio, a 
Purg. XVII, 88-89, ci si rivolge a Dante personaggio nel corso di una spiegazione didattica: 
«“Ma perché  piú  aperto  intendi  ancora,  /  volgi  la  mente  a  me  [...]”»,  facendo aggio  sul 
medesimo campo metaforico presente anche a  Par. V, 52-53: «“L’altra, che per materia t’è 
aperta, / puote ben esser tal [...]”» e, questa volta in riferimento al testo evangelico, a Purg. 
XXII, 154: «“[...] quanto per lo Vangelio v’è aperto”». Si tratta, a ben vedere, di una di quelle 
coincidenze lessicali che, pur nella generale divulgazione di simili impalcature metaforiche, si 
rivelano particolarmente significative, soprattutto perché sembrano assegnare alla poesia della 
Commedia, specie alle spiegazioni dottrinali via via rivolte da diversi interlocutori a Dante 
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personaggio,  una  funzione  didattica  se  non  altro  analoga  a  quella  che,  alle  radici  tardo-
medievali  della  retorica  cristiana,  Agostino  ascrive  ai  compiti  del  doctor o,  a  voler 
assecondare  l’orizzonte  esegetico  con  cui  i  predicatori  tardo-medievali  guardavano  al  De 
doctrina, al praedicator.
Non sarà quindi un caso, e sia detto a integrazione delle già ricordate schede delcorniane, 
che molti di quegli strumenti retorici e di quei giri sintattici che egli pone a documento del 
rapporto  tra  lo  stile  dantesco  e  quello  della  coeva  oratoria  sacra  dei  predicatori  tardo-
medievali,  trovino attestazione  sin  dal  linguaggio  biblico  qui  antologizzato  e  discusso  da 
Agostino. Così come non sarà un caso che la sermocinatio nella sue varie formule ricorra così 
spesso nelle  sezioni  più propriamente didattiche  del  poema.  Per  Agostino,  che  giudica la 
figura  tipica  dello  stile  submissus,64 prevenire  ipotetiche  questioni  che  l’uditorio  potrebbe 
obbiettare al discorso che sta svolgendo garantisce al doctor il duplice vantaggio di spazzare il 
campo da ogni possibile argomento contrario («ne id quod dicimus improbetur per illas aut 
refellatur»)  e  di  scongiurare  il  pericolo  che  eventuali  obiezioni  sorgano  nella  mente 
dell’uditorio  quando  è  ormai  troppo  tardi  per  confutarle  efficacemente  («ut  quidquid 
contradici  potest,  si  occurrerit,  refutetur,  ne  ibi  occurrat  ubi  non erit  qui  respondeat,  aut 
praesenti quidem sed tacenti occurrat et minus sanatus abscedat»)65 e, analogamente, anche 
Dante vi ricorre volentieri a movimentare, facendo certo aggio su talune peculiarità che la 
fictio stessa del poema sembra assicurare allo svolgersi delle sue sezioni più propriamente 
didattiche,  il dipanarsi di terzina in terzina dell’imponente meccanismo educativo messo in 
opere, attraverso le guide e talune delle anime incontrate nel corso dell’iter, da Dio stesso a 
beneficio  morale  di  Dante  personaggio  e,  indirettamente,  del  lettore  del  poema.  Così,  ad 
esempio, sebbene la celebre sermocinatio di Par. XIX, 70-78:
«[...] ché tu dicevi: “Uom nasce a la riva 
de l’Indo, e quivi non è chi ragioni 
di Cristo né chi legga né chi scriva;
e tutti suoi voleri e atti buoni
sono, quanto ragione umana vede,
sanza peccato in vita o in sermoni,
Muore non battezzato e sanza fede:
ov’è questa giustizia che ʼl condanna? 
ov’è la colpa sua, se ei non crede?”»
sembri trovare ragione, innanzi tutto, nel fatto che la piena intelligenza, da parte dei beati, di 
quanto accade nelle mente di Dante personaggio aveva permesso a Dante di dare avvio alla 
64 Cfr.  ivi,  xx,  39:  «Submissae  dictionis  exemplum  est  apud  apostolum  Paulum,  ut  planius  aliquid 
commemorem, ubi ait: “Dicite mihi: sub lege volentes esse, legem non audistis? Scriptum est enim quod 
Abraham duos filios habuit”».
65 Agostino, De doctrina christiana, IV, XX, 39.
418
lezione  dell’aquila  paradisiaca  sulla  giustizia  divina  senza  che  la  domanda  di  Dante 
personaggio avesse esposto con precisione i termini della questione, espressa invece facendo 
appello proprio alle capacità telepatiche dei beati: «“Sapete come attento io m’apparecchio / 
ad ascoltar; sapete qual è quello / dubbio che m’è digiun cotanto vecchio”» (vv. 31-33), non 
sarà comunque infruttuoso raffrontarla a un’analoga mossa stilistica impiegata da Giordano da 
Pisa proprio nel  corso di  un sermone che,  sull’onda del  versetto  «Non enim veni  vocare 
iustos,  sed  peccatores»,66 si  sviluppa  proprio  attorno  a  quello  stesso  problema  della 
predestinazione divina oggetto del discorso paradisiaco dell’aquila del cielo di Giove:
Or tu diresti: ecco uno Saracino, non udì mai ricordare Cristo, fa tutto ʼl ben che puote, e  
guardasi di male; che fia di costui? Salverassi per queste virtudi? Frate, tu mi fai quistione 
impossibile, ché non può essere virtù nel pagano […].67
specie se si tiene conto del fatto che poche pagine prima, nella stessa predica, Giordano aveva 
sfruttato  la  sermocinatio per  mettere  in  bocca  al  proprio  uditorio  un  pensiero  errato  e 
pericoloso,  facendo  immediatamente  seguire  la  messa  alla  berlina  di  un  simile  modo  di 
pensare e il suo pronto scioglimento per via di auctoritates – «Or tu dirai, se ci chiama, perché 
ci ha posti cotanti contrarii? […]. Frate, mattamente pensi, e questo ti mostro pur per lo detto 
di filosofi [...]» –, secondo uno schema non solo perfettamente aderente alle raccomandazioni 
agostiniane di cui si è detto, ma anche sostanzialmente analogo a quello impiegato dall’aquila 
di Par. XIX in reazione al dubbio di Dante personaggio:
«Or tu chi se’, che vuo’ sedere a scranna, 
per giudicar di lungi mille miglia 
con la veduta corta d’una spanna? 
Certo a colui che meco s’assottiglia, 
se la Scrittura sovra voi non fosse, 
da dubitar sarebbe a maraviglia. 
Oh terreni animali! oh menti grosse! 
La prima volontà, ch’è da sé buona, 
da sé, ch’è sommo ben, mai non si mosse. 
Cotanto è giusto quanto a lei consuona: 
nullo creato bene a sé la tira, 
ma essa, radïando, lui cagiona». (vv. 79-90)68
66 Mr. 2, 17. Ma cfr. anche Lc. 5, 31-32: «Et respondens Iesus dixit ad illos: Non egent qui sani sunt medico, 
sed qui male habent. Non veni vocare iustos, sed peccatores in paenitentiam».
67 Giordano da Pisa, Prediche recitate in Firenze dal MCCCIII al MCCCVI, pr. XLII.
68 Si tenga però conto del fatto che, come ben rileva nella sua chiosa ad loc. la Chiavacci Leonardi, si tratta di 
uno  stile  e  di  una  retorica  particolarmente  vicine  a  certi  luoghi  del  Convivio («Oh  ineffabile  e 
incomprensibile sapienza di Dio, che a una ora, per la tua venuta, in Siria suso e qua in Italia tanto dinanzi ti  
preparasti! E oh stoltissime e vilissime bestiuole che a guisa d’uomo voi pascete, che presummete contra  
nostra fede parlare e volete sapere,  filando e zappando,  ciò che Iddio con tanta prudenza hae ordinato! 
Maladetti siate voi, e la vostra presunzione, e chi a voi crede!», IV, v, 9) e della Quaestio:  «Desinant ergo, 
desinant homines querere que supra eos sunt, et querant usque quo possunt, ut trahant se ad inmortalia et  
divina  pro  posse,  ac  maiora  se  relinquant.  Audiant  amicum  Iob  dicentem:  “Nunquid  vestigia  Dei 
comprehendes, et Omnipotentem usque ad perfectionem reperies?” Audiant Psalmistam dicentem: “Mirabilis 
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che,  in  aggiunta,  sembrano  riecheggiare  anche  talune  altre  pose  stilistiche  della  coeva 
predicazione mendicante, specie nel giro sintattico dell’interrogativa retorica che depreca la 
velleità intellettuale di chi pretende di comprendere l’insondabile giudizio divino ai vv. 79-81, 
particolarmente prossimo ad analoghe esternazioni  omiletiche:  «Or che cose son queste  a 
pensare?»,  si  chiede,  ad  esempio,  Giordano  da  Pisa  rivolgendosi  al  proprio  pubblico 
fiorentino.69 E non dovrebbe stupire una così piena coincidenza tra la retorica della didattica 
omiletica e quella di una zona della  Commedia dantesca strettamente vincolata ad essa non 
solo dal generale “tono” del discorso, volto appunto a spiegare un arduo concetto teologico a 
Dante personaggio,  ma anche,  in maniera ben più circostanziata,  dall’insistito ricorso,  nel 
definire indirettamente la natura del dubbio del personaggio e il fine ultimo della spiegazione 
delle anime, proprio di quelle metafore che, sin da Agostino, sembrano assurgere al ruolo di 
tropi  tecnici  delle  declinazioni  più  propriamente  didattiche  della  predicazione  cristiana: 
«Ond’io appresso: “O perpetui fiori / de l’etterna letizia […] // solvetemi spirando, il gran 
digiuno [...]”» e, parallelamente, «“Assai t’è mo aperta la latebra / che t’ascondeva la giustizia 
viva, / di che facei question contanto crebra”» (vv., rispettivamente, 22-25; 67-69).70
Se, da un lato, a documentare l’essenziale ruolo giocato dalla reprimenda dei vizi e delle 
virtù nell’economia dei  subiecta della  Commedia bastano i materiali già raccolti e discussi 
supra,  ad  assicurare  che  a  queste  andrà  aggiunta  anche  una  vocazione  più  propriamente 
facta est scientia tua ex me: confortata est, et non potero ad eam”. Audiant Ysaiam dicentem: “Quam distant  
celi a terra, tantum distant vie mee a viis vestris”; loquebatur equidem in persona Dei ad hominem. Audiant  
vocem Apostoli ad Romanos: “O altitudo divitiarum scientie et sapientie Dei, quam O incomprehensibilia  
iudicia eius et investigabiles vie eius!”. Et denique audiant propriam Creatoris vocem dicentis: “Quo ego 
vado, vos non potestis venire”» (77).
69 Si tratta della XXXVI predica tra quelle edite a suo tempo dal Narducci (Bologna, Romagnoli, 1967).
70 Non sarebbe, del resto, un approccio del tutto inadeguato commisurare l’intera spiegazione dell’aquila celeste 
alle retoriche e alle movenze stilistiche della coeva predicazione mendicante, a cominciare dalla presenza di  
taluni di quegli  stilemi che, analizzando i discorsi virgiliani  di  Inf. XI e  Purg. XVII,  erano sembrati più 
prossimi  agli  stili  della  didattica  sermocinante  basso-medievale  (dalla  precisa  indicazione  degli  snodi 
concettuali del ragionamento del tipo «E ciò fa certo», v. 46, «e quindi appar», v. 49 e «Ma vedi: molti gridan 
[...]», v. 106), all’exclamatio conto le errate cogitazioni del proprio uditorio: «Or tu ch se’, che vuo’ sedere a 
scranna  / [...]», v. 79, e «Oh terreni animali! Oh menti grosse!»,  v. 85). Ma cfr. anche v. 67  «assai t’è mo 
aperta la latebra», da confrontare con il giordaniano «Assai vedi più di buoni esempli ce di rii» (Narducci, ed. 
cit., pr. LXII), la tecnica di variatio morfologica dei termini in anafora ai vv. 115-32 («Lí si vedrà» ripetuto 
per  tre  volte  e  «vedrassi» per  altrettante  a  scandire  la  sequenza  di  due  gruppi  di  tre  terzine  ciascuno),  
particolarmente prossima non solo a una generale attenzione dell’omiletica per i  parallelismi e le riprese  
anaforiche  (per  cui  cfr.,  in  particolare,  C.  Delcorno,  Il  parlato  dei  predicatori cit.,  e  R.  Liprandi,  La 
letteratura religiosa cit., specie  le  pp.  145-48),  ma anche a  certe  analoghe variazioni  degli  elementi  in 
anafora:  «Vidivene  tre.  Videvi  uno,  ch’avea  nome el  Ixion  che  fece  un grande forfatto,  e  avea  il  capo 
appiccato a una ruota, la quale […]. Videvi un altro, ch’avea nome Tantalo […]. Un altro tormento vi vide  
[…]» (Giordano da Pisa, Quaresimale fiorentino 1305-1306, pr. XXXII) e l’impiego della forma imperativa 
dei verba videndi per destate e concentrare l’attenzione dell’uditorio su taluni punti specifici del discorso: cfr. 
il «Ma vedi: molti gridan» del v. 106 e, sul versante omiletico, Giordano da Pisa, la predica XIII tra quelle 
pisane edite dalla Iannella (Pisa, Ets, 1997): «Vedete l’essempro».
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didattica, di spiegazione chiarificatrice di determinate  quaestiones filosofiche, teologiche e 
morali e di guida al discernimento di questioni attorno alle quali il giudizio di molti erra, sta il  
portato di taluni, brevi ma estremamente significativi, cenni in questo senso disseminati nel 
testo del poema a partire da quella seconda cantica che, non a caso, culminerà, dalla specola 
che qui importa, nella prima definitiva e solenne investitura profetica di Dante personaggio. In 
quest’ottica, infatti, sembrano muovere tanto l’introduzione di Buonconte da Montefeltro al 
racconto della propria dipartita – «“Io dirò vero, e tu ’l ridí tra ’ vivi”» (Purg. V, 103) –, in un 
luogo sostanzialmente parallelo a quello in cui san Giacomo conclude la recisa negazione 
della leggenda circa la sua assunzione corporea in cielo intimando a Dante personaggio  «e 
questo apporterai nel mondo vostro» (Par. XXV, 129), quanto, in maniera ancor più precisa, la 
formulazione della richiesta, rivolta a Marco Lombardo da Dante personaggio, di chiarimenti 
circa la fondamentale questione del libero arbitrio nella degenerazione morale del mondo:
«Lo mondo è ben cosí tutto diserto 
d’ogne virtute, come tu mi sone, 
e di malizia gravido e coverto; 
ma priego che m’addite la cagione, 
sí ch’i’ la veggia e ch’i’ la mostri altrui; 
ché nel cielo uno, e un qua giú la pone». (Purg. XVI, 58-63)
Non è, però, corretto scindere e considerare parallele le due linee, quella legata alla dialettica 
del “confortare”-“percuotere” da un lato e quella più espressamente didattica dall’altro, se non 
per un attimo, spinti dall’esigenza di chiarezza piuttosto che dalle ragioni del testo e, quindi, 
occorre, una volta accertato il concorso di entrambe queste linee parenetiche e psicagogiche ai 
fini morali della poesia dantesca, abolire immediatamente la loro distinzione e sostituirvi la 
consapevolezza  della  loro  comune  appartenenza  a  un  medesimo  aspetto,  che  potremmo 
definire latamente didattico-morale, della  Commedia, ossia il loro essere, piuttosto che due 
generi diversi, due specie dello stesso genere di poesia e ottenere, come importante corollario, 
che le risorse retoriche che, sinora, sono state considerate tipiche ora dell’uno ora dell’altro 
ambito, pur prevalendo o scomparendo a seconda del tono principale di un determinato brano, 
spesso  cooperano  alla  costruzione  delle  fila  di  un  medesimo discorso  didattico  in  cui  la 
deplorazione  della  degenerazione  morale  dell’uomo  e  l’esortazione  alla  rettitudine  fanno 
tutt’uno  con  la  promozione  di  una  corretta,  e  ortodossa,  cognizione  intellettuale  dei 
fondamenti filosofici e teologici così della dottrina cristiana come del pensiero filosofico e 
scientifico a comporre un armamentario culturale epurato da eventuali errori di giudizio e, in 
quanto tale, presupposto necessario al raggiungimento di quella rettitudine morale verso cui 
tendono, per altri ma concordanti versi, anche la deplorazione del vizio e l’esaltazione della 
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virtù.
Pronta conferma di ciò si avrebbe considerando con attenzione proprio gli argomenti e le 
retoriche messe a partito da Marco Lombardo per rispondere al dubbio di Dante personaggio 
sul perché, com’egli stesso gli ha assicurato,  «Lo mondo è ben cosí tutto diserto / d’ogne 
virtute» proprio nel corso della spiegazione introdotta dalle terzine appena citate:
Alto sospir, che duolo strinse in «uhi!», 
mise fuor prima; e poi cominciò: «Frate, 
lo mondo è cieco, e tu vien ben da lui. 
Voi che vivete ogne cagion recate 
pur suso al cielo, pur come se tutto 
movesse seco di necessitate. 
Se cosí fosse, in voi fora distrutto 
libero arbitrio, e non fora giustizia 
per ben letizia, e per male aver lutto. 
Lo cielo i vostri movimenti inizia; 
non dico tutti, ma, posto ch’i’ ’l dica, 
lume v’è dato a bene e a malizia, 
e libero voler; che, se fatica 
ne le prime battaglie col ciel dura, 
poi vince tutto, se ben si notrica. 
A maggior forza e a miglior natura 
liberi soggiacete; e quella cria 
la mente in voi, che ’l ciel non ha in sua cura. 
Però, se ’l mondo presente disvia, 
in voi è la cagione, in voi si cheggia; 
e io te ne sarò or vera spia. 
Esce di mano a lui che la vagheggia 
prima che sia, a guisa di fanciulla 
che piangendo e ridendo pargoleggia, 
l’anima semplicetta che sa nulla, 
salvo che, mossa da lieto fattore, 
volontier torna a ciò che la trastulla. 
Di picciol bene in pria sente sapore; 
quivi s’inganna, e dietro ad esso corre,
se guida o fren non torce suo amore.
Onde convenne legge per fren porre;
convenne rege aver, che discernesse 
de la vera cittade almen la torre.
Le leggi son, ma chi pon mano ad esse?
Nullo, però che ’l pastor che procede, 
rugumar può, ma non ha l’unghie fesse; 
per che la gente, che sua guida vede 
pur a quel ben fedire ond’ ella è ghiotta, 
di quel si pasce, e piú oltre non chiede. 
Ben puoi veder che la mala condotta 
è la cagion che ’l mondo ha fatto reo, 
e non natura che ’n voi sia corrotta. 
Soleva Roma, che ’l buon mondo feo, 
due soli aver, che l’una e l’altra strada 
facean vedere, e del mondo e di Deo. 
L’un  l’altro  ha  spento;  ed  è  giunta  la 
spada 
col pasturale, e l’un con l’altro insieme 
per viva forza mal convien che vada; 
però che, giunti, l’un l’altro non teme: 
se non mi credi, pon mente a la spiga, 
ch’ogn’ erba si conosce per lo seme. 
In sul paese ch’Adice e Po riga, 
solea valore e cortesia trovarsi, 
prima che Federigo avesse briga; 
or può sicuramente indi passarsi 
per qualunque lasciasse, per vergogna 
di ragionar coi buoni o d’appressarsi. 
Ben v’èn tre vecchi ancora in cui rampogna
l’antica età la nova, e par lor tardo 
che Dio a miglior vita li ripogna: 
Currado da Palazzo e ’l buon Gherardo 
e Guido da Castel, che mei si noma, 
francescamente, il semplice Lombardo. 
Dí oggimai che la Chiesa di Roma, 
per confondere in sé due reggimenti, 
cade nel fango, e sé brutta e la soma».
(Purg. XVI, 64-129)
La questione posta  da Dante,  com’è noto,  è  suscitata  dalla  breve relativa con cui  Marco 
chiude la terzina con cui,  in risposta a un’espressa domanda di Dante personaggio,  gli  si 
presenta – «“Lombardo fui, e fu’ chiamato Marco; / del mondo seppi, e quel valore amai / al 
quale  ha  or  ciascun  disteso  l’arco”»  (vv.  46-48)  –,  sinistramente  consonante,  per  stessa 
ammissione di Dante, con quanto già appreso dalle parole di Guido del Duca: «“[...] ma io 
scoppio / dentro ad un dubbio, […] // Prima era scempio, e ora è fatto doppio / ne la sentenza 
tua, che mi fa certo / qui, e altrove, quello ov’io l’accoppio”» (vv. 53-57). A tale quesito, 
Marco Lombardo risponde con un lungo discorso, sostanzialmente bipartito, che va ben oltre 
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le richieste che gli erano state rivolte. La risposta alla domanda dantesca, infatti, giunge già ai 
vv. 82-83 – «“Però, se ’l mondo presente disvia, / in voi è la cagione, in voi si cheggia”» –,  
ossia  al  baricentro  esatto  di  un  complesso  ragionamento  che  dapprima  per  forza  di 
ragionamento logico (vv. 67-81) e poi offrendo di quel ragionamento e di quella conclusione 
un’ulteriore «spia» (vv. 84-93) permette di giustificare e argomentare a dovere una simile 
presa di posizione, mentre il resto del discorso (vv. 94-129) è occupato dall’ulteriore disamina 
di come nel concreto la «mala condotta» (v. 103) degli uomini deteriori lo stato morale del 
mondo,  modificando  i  pacati  toni  didattici  della  prima  parte  della  risposta  nell’acceso 
j’accuse di Marco nei confronti dell’assenza di guide capaci di «legge per fren porre» (v. 94). 
All’attribuzione, per via di speculazione teologica, delle responsabilità della degenerazione 
morale  del  mondo  si  assomma  quindi,  nel  discorso  di  Marco  Lombardo,  una  vena  più 
propriamente riprensoria e polemica, che addita nel concreto i responsabili, verrebbe da dire 
materiali, di questo stato di cose, di modo che, in questo caso, entrambi gli animi della poesia  
parenetica di  Dante convivono,  come si  è detto,  all’insegna o,  meglio,  al  servizio di una 
medesima vocazione didattica.
Ora, non sarà da passare sotto silenzio che entrambi i momenti del  discorso di Marco 
tradiscano notevoli  influssi  di  quella  stessa retorica omiletica degli  ordini  mendicanti  che 
condivide con la poesia dantesca la stessa vocazione ed entrambi gli animi di cui si diceva. 
Sin da subito, infatti, Marco Lombardo esordisce con una sospirata esclamazione – «uhi!» (v. 
64) – che, se da un lato serve a rimarcare la centrale difficoltà della questione postagli da 
Dante personaggio con una sospirata enfasi,  dall’altro non è poi così lontana da analoghe 
esclamazioni formulate dai predicatori tardo-medievali in risposta, e l’ovvia differenza andrà 
appianata considerando il  dialogismo didattico che la  fictio del  poema impone rispetto al 
carattere  monologico  della  predica,  alle  più  ardue  tra  le  questioni  che  lo  sviluppo 
argomentativo della predica o le ipotetiche domande sollevate dal pubblico fittizio evocato 
dalla  sermocinatio,  pone loro.  «Oh come è cieco costui!»,  prorompe,  infatti,  Giordano di 
fronte a coloro che affermano: «perocch’ i’ ho queste tribulazioni, già non l’ho io meritate»,71 
tradendo una sensibilità se non altro analoga a quella che porta il Marco Lombardo dantesco a 
commentare  la  domanda  di  Dante  personaggio  con  una  sentenziosa  denuncia  della  sua 
ingenuità: «Frate, / lo mondo è cieco, e tu vien ben da lui» (vv. 65-66). Ma è soprattutto il 
prosieguo del suo discorso a tradire più precisi legami con l’omiletica mendicante, verso la 
cui retorica sembra puntare non solo il ricorrere anche qui di taluni stilemi tra quelli sinora 
considerati, ma anche di altre, e nuove, somiglianze. Si tratta, ancora una volta, di formule 
71 Si tratta della seconda predica dell’ed. Narducci.
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che,  intercalando il  discorso,  contribuiscono a meglio definirne  il  senso,  sia  precisando i 
contorni  di  talune  affermazioni  sia  esplicitando  chiaramente,  assieme  alle  mosse 
argomentative  impiegate  dal  parlante,  la  struttura  retorica  del  discorso  e  del  ricorrere  di 
analoghi giri di frase:
1. «Lo cielo i vostri movimenti inizia; non dico io che non si debbia avere sempre 
non dico tutti, ma, posto ch’i’ ’l dica, pentimento, ma che per lo piangere si disfà il 
lume v’è dato a bene e a malizia,» (vv. 73-75) peccato […] (Narducci, XVII); non dico pur
dei  pagani,  […],  ma  eziandio  io  parlo  di
quegli  (ivi,  XXII);  A  questo  modo  dico
correre,  non dico che corra con gambe, ma
corre  in  movimento,  ché  si  muta
continovamente […] non dico che si muti di
luogo, ma di qualità (ivi, XXXVI); ecc.
2. «e io te ne darò or vera spia» (v. 84) E questo ti mostro per quattro ragioni […] 
(Narducci,  LII);  Qui  ti  do  a  intendere  che
(ivi, I); ecc.
3. «Le leggi son, ma chi pon mano ad esse? chi  se  ne  farà  giudice  se  non  Idio,  che 
Nullo, però che ’l pastor che procede, ’ntende  i  peccati?  Nullo.  Chi  conosce  la 
rugumar può, ma non ha l’unghie fesse;» ’nfermità de l’anima? Nullo, non si vede […]
(vv. 97-99) Chi  può  pensare  che  volontà  egli  s’ebbe,
quando commise il peccato? Nullo (QF, IV);
Mostrolti:  chi  innodia  l’umile,  chi  gli  fa
male?  Nullo.  Chi  ’l  contrasta?  Nullo  (ivi,
XIX); Or puote la bolgia vota, quando s’apre,
mandare fuori nulla? No, però che non c’è.
La botte vota può mandare fuori nulla? No.
Così quegli ch’è voto e non à dentro nulla,
può  egli,  aprendo  la  canna,  gittare  fuori
nulla? No. (AF, XXIX); ecc.
4. «Ben puoi veder che la mala condotta Qui  puoi  vedere  la  virtù  di  Cristo 
è la cagion che ’l mondo ha fatto reo, (Narducci,  XLVII);  sì  che  in  questo  modo 
e non natura che ’n voi sia corrotta». puoi  vedere che  tu  ài  più  che  li  altri 
(vv. 103-05) (Marchioni, XXXI); Ben è vero che le istelle
alcuna otta si celano per nuvola (Narducci, I); 
Ben è vero che ci vuole essere il pentimento
de’ peccati (ivi, XXI); ecc.
5. «Soleva Roma, che ’l buon mondo feo, Soleano i re o gl’imperadori fare monete; 
due soli aver, che l’una e l’altra strada ma oggi fa moneta ogni terricciuola, è cosa 
facean vedere, e del mondo e di Deo molto  novella  (Narducci,  III);  Tale  solea 
[…] averne  l’avolo  o  ’l  padre  ricco,  e  ora  è 
solea valore e cortesia trovarsi, povero, figliuoli e nipoti non hanno nulla (ivi, 
prima che Federigo avesse briga; XXXV); Ma soleva essere  la parola di  Dio
or può sicuramente indi passarsi preziosa, perocché si usava più rado (ivi, XI); 
per qualunque lasciasse, per vergogna ecc.
di ragionar coi buoni o d’appressarsi». (vv. 106-20)
6. «se non mi credi, pon mente a la spiga, Pon  mente  alla  Magdalena  (Baldassarri, 
ch’ogn’ erba si conosce per lo seme». n. 67, n. 5).
(vv. 113-14)
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7. «Ben v’èn tre vecchi ancora in cui rampogna Ben ci ha assai che hanno faccia d’uomini, 
l’antica età la nova» (vv. 121-23) e hanno la  ragione,  ma i  loro fatti  e  i  loro
costumi sono tutti bestiali (Narducci, I); Ma
ben ci ha una cosa, che Iddio è sopra natura,
e può più operare virtuosamente che la natura
(ivi, XXIII).
Si  tratta,  però,  in  questi  casi,  non  tanto  della  presenza  di  precise  figure  retoriche 
codificate  dalla  tradizione,  quanto  piuttosto,  assieme  a  una  comune  sensibilità  didattica, 
un’analogia più o meno stringente tra i giri di frase impiegati, tanto nella Commedia quanto 
nei  sermoni  tardo-medievali,  per  esprimerla,  di  modo  che,  a  non  voler  uscire  dalla  già 
ricordata schedatura delcorniana, si sarebbe quasi costretti a identificare nella  sermocinatio 
l’unico o, almeno, il più cospicuo tra gli strumenti retorici comuni tanto alla poesia didattica 
del poema dantesco e al coevo apostolato mendicante. A ben vedere, però, sembra invece 
possibile  individuare  anche  talune  altre  emergenze  più  significative  e,  verrebbe  da  dire, 
generali rispetto alla comunanza sintattica tra terzine dantesche e prosa omiletica. È il caso, 
ad esempio, di un aspetto della poesia didattica della  Commedia ampiamente discusso dalla 
critica, ma per il quale, tuttavia, non si è saputo trovare un degno termine di paragone nella 
tradizione antica e medievale: l’uso a fini didattici delle similitudini, così com’è documentato, 
ad esempio, dall’incedere della risoluzione, da parte di Virgilio prima e di Stazio poi, della 
questione, sollevata da Dante personaggio, circa il «“come si può far magro / là dove l’uopo 
di nodrir non tocca?”» (Purg. XXV, 20-21). La risoluzione del dubbio dantesco procede in 
due tempi, un primo, brevissimo, affidato a Virgilio (vv. 22-27) e un secondo, ben più ampio e 
circostanziato, che lo stesso Virgilio lascia al riluttante Stazio (vv. 34-108), entrambi fondati 
su quella che si potrebbe definire una comune retorica didattica, basata, appunto, sull’insistito 
ricorso alla similitudine nel corso del ragionamento, secondo una logica enunciata, seppur 
indirettamente, dallo stesso Virgilio nell’introdurre la prima, duplice, similitudine della serie, 
quella di Meleagro e dello specchio:
«Se t’ammentassi come Meleagro Ma  se  voi  pensaste  della  fonte,  unde 
queste   si consumò al consumar d’un stizzo, cose vengono, più leggier sarebbe ad amare 
non fora», disse, «a te questo sí agro; che questi beni (Iannella, VII)
e se pensassi come, al vostro guizzo, 
guizza dentro a lo specchio vostra image, 
ciò che par duro ti parrebbe vizzo». (vv. 22-27)
Si tratta, infatti,  di una sorta di similitudine implicita,72 in cui però l’assenza di un’esplicita 
72 Ossia non introdotta da connettivi del tipo “come...cosí”, “quale...tale” ecc., ma da strutture sintattiche che, se 
nell’economia  della  similitudine  svolgono  una  funzione  logica  equivalente,  rendono  la  struttura  della 
similitudine da un lato più ampia e articolata e, dall’altro, introducono un portato semantico ben maggiore nel  
definire i rapporti tra tenore e veicolo, rendendo spesso più perspicua la natura del legame immaginifico tra i 
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modalizzazione non oblitera  il  fatto,  basilare  affinché si  possa parlare  a  ragion veduta di 
similitudine in questo caso, che tanto Meleagro quanto l’immagine riflessa nello specchio 
vengano convocati a testo in virtù della concreta esistenza di un ground che li lega all’oggetto 
principale del discorso. Ed è proprio l’esplicitazione della natura del  ground, qui taciuto da 
Virgilio,  a  rivelarsi  necessaria  per  comprendere  a  pieno  il  brano,  che,  assumendo 
indirettamente  a  primo  termine  di  paragone  l’oggetto  stesso  della  domanda  di  Dante 
personaggio (la fisiologia teologica della magrezza delle anime, deitticamente indicata col 
termine «questo» al v. 24 e con la perifrasi  «ciò che par duro» al v. 27), evoca il caso di 
Meleagro, cui le Parche assegnarono una vita pari a quella di un tizzone ardente,73 a esempio 
di  come  la  consunzione  di  un  corpo  possa  dipendere  anche  da  cause  esterne  alla  sua 
complessione  fisiologica  e  l’immagine  specchiata  a  ulteriore  conferma  della  possibile 
alterazione di un corpo per l’azione di agenti ad esso esterni. Vero è che, non spiegando nel 
concreto come questo sia possibile, il discorso di Virgilio assume i contorni, piuttosto che di 
una  spiegazione  dottrinale,  di  una  tautologia  rispetto  al  dubbio  di  Dante  personaggio, 
limitandosi cioè ad allegare altri due casi oltre a quello delle anime dei golosi di misteriosa 
azione delle leggi fisiche sui corpi, e, dunque, a poco varrebbe se non intervenisse poi Stazio 
a  spiegarne  la  motivazione  teologica  e,  quindi,  ad  illuminare  retrospettivamente  anche  il 
valore euristico del duplice paragone virgiliano. Tuttavia, importa piuttosto osservare come la 
singolare struttura sintattica qui assunta dalla similitudine sia determinata dalla sostituzione, a 
introduzione tanto del primo quanto del secondo termine di paragone, dei connettivi da parte 
di più articolati giri sintattici, il cui maggior portato è quello di precisare meglio rispetto al 
semplice parallelismo analogico i rapporti tra tenore e veicolo e, con essi, il senso stesso della 
similitudine. Si tratta di due periodi ipotetici la cui protasi coincide col prestare attenzione a 
un  determinato  dato  culturale  (Meleagro)  o  fisico  (l’immagine  riflessa)  e  la  cui  apodosi 
chiarisce che,  fatto questo,  il  dubbio sarebbe risolto,  quasi ad assicurare della fiducia qui 
accordata da Virgilio all’efficacia pedagogica dell’uso delle similitudini o, per dirla altrimenti, 
all’assioma  secondo  cui  «omnis  res  que  persuaderi  debet  animo  uditoris,  multo  melius 
due  o  il  senso  stesso  del  paragone.  Sul  ruolo  dei  connettivi  nella  struttura  sintattica  delle  similitudini 
dantesche  cfr.,  anche  se  concentrati  unicamente  sui  casi  di  modalizzazione  piena  o  parziale,  almeno  i 
contributi di A. Sacchetto, Similitudini e dissimilitudini dantesche, in «Giornale Dantesco», XXVIII (1925), 
pp. 274-281; A. Pagliaro, Similitudine, in Enciclopedia Dantesca, Roma, Istituto dell’Enciclopedia Italiana, 
1970-78,  V,  pp.  253-259,  p.  256;  Id.,  Ulisse.  Ricerche  semantiche  sulla  «Divina  Commedia»,  Messina-
Firenze,  D’Anna,  1967,  vol.  II,  p.  653;  Ch. Schwarze,  Untersuchungen  zum  syntaktischen  Stil  der  
italienischen  Dichtungssprache  bei  Dante,  Berlin-Zürich,  Verlag,  1970,  p.  328-41;  R.H.  Lansing,  From 
Image to Idea. A Study of the Simile in Dante’s «Commedia», Ravenna, Longo, 1977, p. 18, ma si vedano nel 
complesso le pp. 17-24.
73 Cfr. Ovidio, Metamorfosi, VIII, 445-564.
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insinuabitur per similitudinem quam per simplicem et nudam veritatem».74
Non a caso, quest’ultima citazione è tolta da un’ars praedicandi, quella di Tommaso di 
Chobham, particolarmente attenta  al  ruolo delle  similitudini  nel  processo,  per  molti  versi 
analogo  a  quello  in  atto  nel  canto  dantesco,  di  spiegazione  all’uditorio  delle  più  ardue 
categorie del pensiero e della dottrina cristiani.75 Già nel prologo Tommaso aveva dichiarato 
che «similitudines rerum quasi quedam novitate facilius et delectabilibus movent animam»,76 
per poi tornare a specificare meglio l’assunto più oltre nella Summa:
Est preterea considerandum quod omnis res que persuaderi debet animo auditoris, multo 
melius  insinuabitur  per  similitudinem  quam  per  nudam  veritatem.  […]  Et  ideo  desiderat 
auditorium similitudinum per quas expressius veritatem possit videre. […] Est ideo necesse, 
sicut predictum est, cum infirmo animo debemus aliquid persuadere in predicationibus, ut per  
naturales similitudines veritatem explicemus. Talibus autem similitudinibus usus est Dominus, 
usus est apostolus, usi sunt omnes prophete et omnes sancti […].  Et ideo necesse est etiam 
omni predicatori invenire tales similitudines.77
Ereditato dal linguaggio omiletico di Cristo stesso così com’è documentato nella Bibbia,78 il 
74 Tommaso di Chobham, Summa de arte praedicandi, VII,2.1.2.
75 Grande dovette, del resto, essere l’attenzione dei predicatori per simili risorse stilistiche, dal momento che 
non sarebbe difficile rintracciare considerazioni analoghe a quelle ricordate a testo scorrendo non solo le  
artes praedicandi ma anche talune summae de similitudinibus approntate, appunto per facilitare il predicatore 
nell’inventio dei  veicoli  immaginifici  adatti  a  ciascun  argomento  predicabile.  Cfr.  Giovanni  da  San 
Gimignano,  Summa de exemplis et rerum similitudinibus. Nel prologo si legge che: «in moribus et actibus 
virtutum duplex  habemus exemplum. […] Hoc est  igitur  exemplar  intrinsece  cum existens  in  corde  per 
fidem, scilicet Christi vita. […] Sed est aliud exemplar extrinsecum, scilicet natura creata rerum quae sunt 
extra animam, quo dirigunt humana industria non tantum in operibus artium […] sed et in moribus et actibus 
virtutum.  […]  Nam  ex  ipsis  naturae  operibus,  sumuntur  similitudines  et  plurima  exempla  itilia  nostris 
competentia moribus. […] dum per exempla ad sensum spiritualia et  subtilia declarabunt. Praedicantium 
igitur  commodo,  curioso  desiderio  simplicium  auditorum  profectui  desiderans  inservire,  ego  […]  de 
multarum rerum exemplis quae diversis hominum moribus et actibus adaptantur, praesens opusculum edidi» 
(1 recto e verso). La divisione della materia è la seguente: il primo libro è “De caelo et elementis”, il secondo 
“De metallis et lapidibus”, il terzo “De vegetalibus et planctis”, il quarto “De natabilibus et volatilibus”, il  
quinto  “De  animalibus  terrestris”,  il  sesto  “De  homine  et  membris  eius”,  il  settimo  “De  visionibus  et  
somniis”, l’ottavo “De canonibus et legibus”, il nono “De artificibus et rebus artificialibus” e infine il decimo 
“De actibus et moribus humanis”. Sulle summae di esempi e similitudini a uso dei predicatori cfr. F.A. Yates, 
L’arte della memoria (1966), Torino, Einaudi, 1993, pp. 78-84 (dove, tra l’altro, si ipotizza che «l’arte della 
memoria fu creatrice di una serie di immagini,  che deve sicuramente essere traboccata in opere creative 
d’arte e di  letteratura»,  p. 84).  Conformemente a simili  dichiarazioni,  i  predicatori fanno largo uso delle 
similitudini nelle loro prediche e, come indica Louis-Jacques Bataillon, tra il 1250 e il 1265 le collezioni di  
sermoni  si  aprono alla  similitudine,  che  in  certi  casi  assume un valore  e  un ruolo maggiore rispetto  al  
discorso esemplare. Lo stesso Bataillon si è poi occupato a più riprese delle similitudini nella predicazione: 
«Similitudines» et «exempla» dans les sermons du XIIIe siècle (1985) e Les images dans le sermon du XIIIe 
siècle (1990),  ora  raccolti  nella  silloge  La  prédication  au  XIIIe siècle  en  France  et  Italie.  Études  et  
documents,  Aldershot, Variorum,  1993,  rispettivamente  X  e  XI.  Sulla  produttività  dell’analogia  nella 
predicazione si veda, anche se il discorso s’appunta su un periodo storico diverso da quello che qui interessa,  
L. Bolzoni,  La rete delle immagini. Predicazione in volgare dalle origini a Bernardino da Siena, Torino, 
Einaudi, 2002, pp. 47-101. 
76 Tommaso di Chobham, Summa de arte praedicandi, Prologus, I.
77 Ivi, VII, 2.1.2. Coerentemente con l’attenzione contenutistica per le similitudini, Tommaso ne parla qui in  
relazione all’inventio dei  contenuti  della  narratio:  il  predicatore deve essere in grado di  invenire veicoli 
adeguati per i vari tenori che l’argomento della predica propone.
78 Sulle matrici bibliche dell’uso omiletico della similitudini un qualche ruolo dovrà aver giocato, al solito, la 
mediazione  dell’Agostino  del  De  doctrina  christiana,  laddove  si  trova  un  importante  riferimento  alla 
metaforicità del discorso scritturale che fonda per l’occidente medievale, oltre che un modello di lettura della 
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ricorso alle similitudini si rivela dunque per i predicatori una risorsa preziosa per trasmettere 
ad un pubblico che sia, da un punto di vista culturale, il più largo possibile l’ardua materia 
teologica  e  dottrinale  che  sono  chiamati  a  divulgare  dal  pulpito.  Occorre  innanzi  tutto 
prendere  atto  del  fatto  che  un  simile  assunto  retorico  non  solo  risulta  perfettamente 
consonante  con  quanto  dell’intentio  auctoris si  può  dedurre  dall’impiego  virgiliano  del 
paragone con Meleagro e l’immagine specchiata, ma permette anche di meglio precisare la 
reazione di taluni critici di fronte al costante ricorso a questa figura anche nelle parole con cui 
Stazio  prosegue la  lectio cominciata  da Virgilio.  Non trovando nella  tradizione  teologica 
generalmente chiamata in causa a fronte della spiegazione staziana79 pezze d’appoggio utili a 
giustificare  un  così  insistito  ricorso  alle  similitudini,  è  stata  avanzata  un’interpretazione 
verrebbe da dire lucreziana della tramatura retorica del brano, osservando come nelle parole 
di  Stazio  «c’è  il  pensatore,  ma  c’è  soprattutto  il  poeta  che,  proprio  per  abbracciare  tale 
ampiezza di orizzonti, fa appello alle sue più intense risorse realistiche ed espressive».80
Neppure Stazio, infatti, si dimostra insensibile all’efficacia didattica delle similitudini e 
ne inanella  ben sette  nel  relativamente breve volgere di  venticinque terzine,  talvolta  solo 
accennando brevemente a una possibile comparazione («“quasi alimento che di mensa leve”», 
v.  39;  «“qual  d’una  pianta”»,  v.  53;  «“come  spungo  marino”»,  v.  56),81 talaltra,  invece, 
svolgendo più distesamente i paragoni, sia assecondando la medesima logica strutturale che 
Bibbia, un modello di scrittura e predicazione del divino, in armonia con il duplice binario sul quale si muove 
il De doctrina. A margine del celebre passo biblico in cui si paragonano i denti al gregge di pecore (Cn. 4,2) 
Agostino si chede: «Sed quare suavius videam quam si nulla de divinis libris similitudo promeretur, cum res  
eadem sit eademque cognitio» e, dopo aver dichiarato la difficoltà del quesito, azzarda una risposta: «Nunc 
tamen nemo ambigit et per similitudines libentius quaeque cognosci et cum aliqua diffucultate quaesita multo 
gratius inveniri. […] Magnifice igitur et salubriter Spiritus sanctus ita scripturas sanctas modificavit, ut in  
locis  apertioribus  fami  occurreret,  obscurioribus  autem  fastidia  detergeret.  Nihil  enim  fere  de  illis  
obscuritatibus eruitur, quod non planissime dictum alibi reperiatur» (II, vi, 8). Gli scrittori di cose divine, che 
ereditano la retorica dal mondo pagano, pongono quest’ultima al servizio della dottrina cristiana, giusta uno 
degli assunti essenziali del trattato, ridefinendo e caricando di nuovo significato gli strumenti retorici, tra cui 
la similitudini degli scrittori pagani: «Possem quidem, si vacaret, omnes virtutes et ornamenta eloquentiae, de 
quibus inflantur isti qui linguam suam nostrorum auctorum linguae non magnitudine sed tumore praeponunt, 
ostendere  in  istorum litteris  sacris,  quos  nobis  erudiendis  et  ad  hoc  saeculo  pravo  in  beatum saeculum 
tranferendis providentia divina providit. Sed non ipsa me plus quam dici potest in illa eloquentia delectant, 
quae sunt in his viris cum oratoribus gentilium poetisve communia. Illud magis admiror et stupeo quod ista 
nostra eloquentia ita usi sunt per alteram quandam eloquentia suam, et nec deesset eis nec emineret in eis 
[…]» (IV, vi, 10). Tuttavia sul ruolo della riflessione tardo-antica, e specie per quella, per molti versi parallela 
a  questa,  condotta  dallo  pseudo-Dionigi  l’Areopagita  e  sulla  fortuna,  per  molti  versi  parallela  a  quella  
omiletica, di simili posizioni nella filosofia scolastica, cfr.,  in particolare e da una specola attenta all’uso 
dantesco della  metafora,  M. Ariani,  I  «metaphorismi» di  Dante,  in  La metafora in Dante,  a  cura di  Id., 
Firenze, Olschki, 2009, pp. 1-57.
79 Sulle  “fonti”  teologiche  del  XXV del  Purgatorio, solitamente  rintracciate  in  un  complesso  sincretismo 
culturale  che  accomuna  numerosi  elementi  mitologici,  teologici  e  leggendari  nel  segno  di  un  quadro 
sostanzialmente affine alla riflessione in merito di Alberto Magno, cfr., in particolare B. Nardi, Il canto XXV 
del «Purgatorio», in Letture dantesche, a cura di G. Getto, Firenze, Sansoni, 19643, pp. 1175-91.
80 Così, infatti, la lectura del canto nell’ed. Pasquini-Quaglio del poema, pp. 422-25, p. 423-24.
81 Secondo  un  uso  per  il  quale  non  mancano  neppure  taluni  esempi  omiletici:  cfr.  Giordano  da  Pisa,  ed. 
Narducci, pr. LXV: «così è la luce, a modo di fiume, [...]».
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informava di sé le similitudini virgiliane di cui si è detto, sostituendo cioè alla modalizzazione 
l’inserimento del paragone entro un invito a considerare un ben preciso dato fisico per meglio 
comprendere il ragionamento:
«E perché meno ammiri la parola, Or  così  se  vuogli  vedere  la  potenzia  del 
guarda il calor del sole che si fa vino, dimonio e la sua grande vettoria nella cittade, 
giunto a l’omor che de la vite cola». va,  riguarda  pur  il  campo,  vedrai  tutti  gli 
(vv. 76-78) uomini fetidi e rivesciati  (Narducci, XLIX);
Ancora  grande  e  dura  cosa  pare  a  credere
che  tuttodì  è  sagrificato  Cristo  in  tante
luogora  e  non  ne  cresce;  ma  se  vuogli
considerare, questo fa la natura e vie più. La
natura veggiamo che sempre arrogendo non
cresce […]. (ivi, XIX)
sia accompagnando ciascun termine di paragone con una breve, ma precisissima, descrizione 
delle proprietà che rendono plausibile e didatticamente proficua la comparazione:
«E come l’aere, quand’ è ben piorno, 
per l’altrui raggio che ’n sé si reflette, 
di diversi color diventa addorno; 
cosí l’aere vicin quivi si mette 
e in quella forma ch’è in lui suggella 
virtüalmente l’alma che ristette; 
e simigliante poi a la fiammella 
che segue il foco là ’vunque si muta, 
segue lo spirto sua forma novella». (vv. 91-99)
Si è cercato di affiancare, nelle citazioni precedenti, alle terzine dantesche taluni brani 
omiletici  al  fine  di  suggerire  come ad  essere  revocabile  a  una  matrice  omiletica  non sia 
unicamente  la  ratio didattica  che  suggerisce  di  infarcire  di  similitudini  una  spiegazione 
dottrinale, ma anche, a ulteriore conferma della vicinanza delle due impostazioni didattiche, 
anche la forma che la similitudine tende ad assumere tanto nella  Commedia quanto nella 
coeva predicazione mendicante. In quest’ultimo caso, però, la struttura sostanzialmente piana 
e tradizionale della  similitudine,  ossia  la presenza di entrambi i  connettivi  a introduzione 
tanto del primo quanto del secondo termine di paragone, rende una simile operazione quanto 
mai rischiosa e scarsamente probante. Non per questo, però, si mancherà di ricordare da un 
lato  come  la  precisa  presentazione  delle  proprietates di  entrambi  i  termini  di  paragone, 
generalmente trascurata dalle  artes poetiche,82 sia, di contro, ampiamente trattata in quelle 
della predicazione, che raccomandano al predicatore una particolare attenzione proprio per 
quest’aspetto  delle  similitudini,83 e,  dall’altro,  come  neppure  all’oratoria  sacra  tardo-
82 Cfr. i materiali raccolti e discussi supra.
83 «Sextus  modus  ex  exequendo  metaphoram scilicet  proprietates  rei  ipsa  explanando  et  ad  instructionem 
nostram  aptando»,  annota  infatti  Riccardo  di  Thetford  nella  sua  Ars  dilatandi  sermones,  e  prosegue 
osservando come «Ad hoc autem ut isto modo habundemus, oportet ut multas proprietates multarum rerum 
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medievale spiacesse inanellare più di una similitudine a spiegazione di un medesimo assunto 
dottrinale,84 così come tanto Virgilio quanto Stazio fanno nel corso della lezione purgatoriale.
cognoscamus. Nec suffcit eas cognoscere nisi etiam eas ad aedificationem animae sciamus adaptare, phisici  
enim multas proprietates rerum cognoverunt, sed quia ad aedificationem animae illas non traxerunt, set in eis 
perstiterunt, dominum non glorificaverunt nec se ipsos aedificaverunt, sed vani facti sunt […]. Modum illum 
dilatandi  si  quis  exercere  voluerit,  librum universalem habebit  mundum cuius  omnes  partes  instuent  et 
transmittent ad dominum. […]. Item, iuxta modum istum dilatandi cavendum est subito narrare metaphoram. 
[…].  Propterea  ne  talis  detractoribus  detur  occasio  competenter  debet  fieri  proprietatum  adaptatio  ut 
secundum validam similitudinem non quamcumque  tenuem fiat  translatio»  (19-21).  Ma cfr.  anche  E.R. 
Curtius, Letteratura europea e medioevo latino (1948), a cura di R. Antonelli, Firenze, La Nuova Italia, 1995, 
p. 156. Lo studioso, infatti, distingue due fasi nella recezione medievale delle metafore classiche: una prima 
in  cui  «i  termini  tradizionali  vengono  assunti  automaticamente,  o  soltanto  arricchiti  di  qualche  voce 
aggiuntiva» e una seconda, che si sviluppa a partire dal XII sec., «nella quale le metafore vengono analizzate  
dialetticamente» tramite una «scomposizione teologica» del veicolo.
84 Cfr. gli studi, ricordati supra, di L.J. Bataillon sul ruolo delle immagini nella predicazione tardo-medievale.
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CONCLUSIONI
Nel  tentativo  di  confrontare  la  Commedia dantesca  con  la  coeva  oratoria  sacra  dei 
predicatori Mendicanti, si è cercato, da un lato, di incrementare il numero dei riscontri già 
addotti dalla critica circa le interferenze tra la retorica e lo stile del poema dantesco e quello 
dei  maggiori  sermonari  tardo-medievali  e,  dall’altro,  di  contestualizzare  tanto  le  vecchie 
quanto le nuove convergenze entro una,  si parva licet, interpretazione complessiva di taluni 
elementi  fondanti  della  poesia  dantesca  capace  di  collocarne  il  senso entro  un quadro  di 
riferimento  interno  alla  poetica  dantesca  e  avvertito  del  contesto  storico-letterario  due-
trecentesco.
Lungo  quest’ultimo  asse,  considerando  l’immagine  che  del  poema  restituiscono  le 
numerose  scene  di  investitura  profetica,  è  apparso  immediatamente  evidente  come, 
limitandosi ai dati offerti dal testo stesso del poema, la Commedia sia fondata, oltre che sul 
resoconto dell’esemplare  iter di penitenza condotto da Dante personaggio lungo i tre regni 
oltremondani, anche, e parallelamente, sulla volontà, ispirata da quello stesso Dio che non ha 
solo concesso al personaggio un’eccezionale via di redenzione personale ma ha anche inteso 
tradurre quell’esperienza privata in un’occasione di educazione morale dell’umanità, di offrire 
una  rappresentazione  della  condizione  oltremondana  delle  anime  a  scopo  parenetico,  che 
sembra  trovare  il  proprio  modello  di  riferimento  in  quel  san  Paolo  rapito  al  terzo  cielo 
affinché ne tragga argomenti utili a confortare la fede degli uomini consegnato all’immagery 
del poema sin dal suo avvio. Ne risulta, per Dante, un’identità autoriale di un profeta in senso 
apostolico, che si è cercato di ricondurre al modello dalla rilettura del san Paolo della seconda 
epistola ai Corinzi offerta nella vasta letteratura apocrifa generalmente nota col nome di Visio 
Pauli e,  attraverso di essa, alla letteratura visionaria di  argomento oltremondano di epoca 
medievale.  Una  soluzione,  tuttavia,  tanto  soddisfacente,  se  giudicata  nel  suo  rapporto 
biunivoco con il dettato della  Commedia, quanto problematica, se considerata dalla specola 
dell’evoluzione dei generi della letteratura religiosa medievale. Si tratta, infatti, di una forma 
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letteraria  che,  pur  continuando a  circolare  lungo tutto  il  corso del  Duecento  e  del  primo 
Trecento, all’epoca in cui Dante scrive la Commedia costituiva una sorta di “genere morto”, 
non più praticato in forme originali almeno da secondo decennio del XIII secolo. 
Nel corso del Duecento, infatti, si assiste a una profonda ridefinizione dei suoi elementi 
essenziali (la tematica escatologica, il profetismo e l’intento parenetico) destinata a culminare 
nella  progressiva  scomparsa  dell’elemento  profetico  dal  genere  escatologico  e  nella 
progressiva affermazione, a scapito di quest’ultimo, del modello, sino ad allora minoritario, 
della rappresentazione parenetica dell’aldilà ad opera di un soggetto che però non ne ha fatto 
diretta esperienza, concretamente documentato, in area italiana, nei poemetti oltremondani di 
Giacomino da Verona e Bonvesin da la Riva, sino a quando lo stesso Dante, scavalcando una 
simile tradizione duecentesca, non ricomporrà, riconnettendosi alle matrici visionarie della 
letteratura escatologica medievale,  quel  nesso tra  scrittura  da un lato e visione e profezia 
dall’altro che andava perdendo d’attualità proprio nei decenni immediatamente precedenti la 
stesura della Commedia. Nel XIII secolo si assiste, insomma, a una duplice rivoluzione degli 
assunti  chiave  della  letteratura  visionaria,  per  cui  la  progressiva  affermazione,  in  ambito 
teologico, di una concezione eminentemente intellettuale dell’atto profetico, puntata cioè sul 
momento della visio piuttosto che su quello della declaratio, destinata a tradursi, dalla specola 
che qui interessa, nel passaggio dalla dimensione della visio oltremondana in pro del mondo a 
quella  della  congiunzione  mistica  e  personale  col  divino,  s’associa  alla  scomparsa 
dell’elemento profetico dalla letteratura di argomento oltremondano che, dunque, pone alla 
propria  origine  non  più  un’esperienza  diretta  del  divino  ma  una  conoscenza  indiretta, 
enciclopedica e libresca, dell’argomento.
Da  un  simile  assunto  discende,  oltre  alla  necessità  di  prendere  atto  del  sostanziale 
anacronismo  rispetto  alla  cultura  duecentesca  dell’operazione  compiuta  da  Dante  con  la 
Commedia,  incline  piuttosto  a  porre  l’accento  sul  valore  parenetico  e  morale  dell’atto 
profetico e a vincolarlo all’argomento escatologico della visio, quella di valutare il ruolo degli 
immissari che, pur in forme e modalità differenti, continuano anche nel corso del Duecento, 
pur non coniugandole, la tradizione di lungo periodo tanto della rappresentazione a scopo 
parenetico-didattico dell’aldilà quanto del profetismo sociale di marca vetero-testamentaria e 
apostolica.  Ebbene,  come  si  è  cercato  di  mostrare,  entrambe  queste  istanze,  lungi  dallo 
scomparire dalla cultura prettamente duecentesca, sono presenti con eguale intensità proprio 
dalla cultura omiletica degli ordini mendicanti, impegnati da un lato a promuovere un modello 
di predicazione incentrato su un discorso relativo alla condizione oltremondana delle anime e, 
dall’altro,  a identificare,  attraverso l’individuazione nell’apostolato paolino di  un concreto 
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modello  di  riferimento,  nell’azione  verbale  a  beneficio  morale  dell’umanità,  oltre  che  un 
vulgatissimo stilema per un’efficace rappresentazione agiografica dei fondatori dei rispettivi 
ordini, un’altrettanto diffusa equazione tra esercizio della predicazione e dimensione profetica 
dell’educazione cristiana. In quest’ottica, l’accezione del termine profezia viene piegato a una 
straordinaria varietà di significati (dall’esegesi alla ripetizione pubblica di profezie concesse 
ad altri,  sino a  una funzione puramente parenetica scevra di  qualsiasi  contatto diretto  col 
divino), culminanti, dalla specola che qui interessa, nell’assunzione, per molti versi parallela a 
quella dantesca, di san Paolo a modello di riferimento del proprio operato in pro del mondo. 
Una convergenza, dunque, di fini,  subiecta e modelli di riferimento tra la  Commedia e la 
coeva predicazione mendicante che sembra del resto trovare conferma non solo nel comune 
riferimento  ai  medesimi  ipotesti  biblici  per  definire  il  proprio  operato,  ma  anche 
nell’assunzione da parte di  Dante di taluni  tópoi riferiti  in seno alla cultura omiletica dei 
mendicanti  all’immagine ideale  del  perfetto  predicatore nel  definire  la  propria  operazione 
profetica, a cominciare dalla centralità, essenziale ancorché dissimulata, riconosciuta a quel 
prototipo del  praedicator Dei  che è il san Domenico dantesco sino al complesso palinsesto 
che  sorregge  il  celebre  incipit di  Paradiso XXV.  Nonostante  che al  profetismo in  senso 
proprio di Dante, vero e proprio  alter ego basso-medievale del san Paolo consegnato alla 
tradizione medievale dalla ricca tradizione apocrifa  derivata dalla  Visio Pauli,  in  un certo 
senso si  opponga il  profetismo tutto  terreno dei predicatori,  medesimi sono gli  argomenti 
escatologici ai quali entrambi affidano l’efficacia parenetica della propria parola salutifera, 
medesimo il fine morale, medesimo il mandatum, medesimi, poi, i riferimenti biblici in grado 
di assicurare della legittimità dell’uno e dell’altro. 
Non  se  ne  dovrà,  tuttavia,  trarre  argomento  per  applicare  anche  alla  Commedia 
un’etichetta  di  poesia  in  forma  di  sermone,  o  di  predica  in  versi  che  dir  si  voglia, 
evidentemente inadeguata a riassumerne il valore e la portata. La predicazione escatologica e 
profetica del Duecento, che pure aveva già lambito con la produzione dei cosiddetti didattici 
dell’Italia  del  Nord  i  confini  delle  versificazioni  romanze,  insomma,non  avrà  svolto  nei 
riguardi  della  Commedia una  funzione  propulsiva  paragonabile  a  quella  della  letteratura 
visionaria mediolatina, che già assommava in sé praticamente tutti gli elementi poi assunti a 
fondamento del progetto parenetico del poema dantesco,  quanto piuttosto una funzione, si 
potrebbe  dire,  catalizzatrice,  contribuendo  a  rimarcare,  non  senza  profondamente 
risemantizzarli, nel mutato quadro della cultura duecentesca quegli stessi elementi verso cui 
tenderà,  nonostante  l’incommensurabile  difformità  degli  esiti,  Dante  nel  riallacciarsi, 
rivitalizzandolo,  a  un  impianto  visionario  ormai  desueto  e,  quindi,  tutt’altro  che  scontato 
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all’altezza cronologica degli  avvii  del poema, a maggior ragione se si  esclude dal quadro 
l’essenziale ruolo, specie di mediazione, svolto proprio dalla predicazione mendicante. Se ne 
dovrà, piuttosto, trarre argomento per collocare entro una prospettiva sensibilmente diversa i 
più minuti  riscontri  tematici,  immaginifici,  retorici  e stilistici  tra la  Commedia e la coeva 
predicazione mendicante, sinora generalmente considerati al pari di monadi documentarie di 
un interesse dantesco per l’oratoria sacra e, dunque, generalmente trattati in qualità di casi 
isolati e particolari. Se, infatti, non si possono che riscontrare isolate eccezioni all’assioma, 
formulato con chiarezza da Carlo Delcorno, secondo cui a trovare spazio nella Commedia non 
sono tanto le strutture e gli schemi propri del sermo modernus, quanto piuttosto il poderoso 
cantiere di risorse retoriche piegato ai fini morali della moderna pastorale mendicante, ben 
diversa luce assumono simili intersezioni qualora le si consideri di concerto con le affinità 
programmatiche di cui si diceva tra il poema dantesco e la predica tardo-medievale, perdendo 
qualsiasi connotato d’occasionalità e assumendo, di contro, un carattere quasi necessario e 
scontato proprio del ricorso a strategie retoriche analoghe in vista dello svolgimento di un 
analogo programma parenetico.
Una medesima logica parenetico-didattica, infatti, sembra avvincere la parte più rilevante 
degli  echi  omiletici  nella  retorica  della  Commedia,  conglomerate  non a caso nei  loci del 
poema in cui si fa più viva l’urgenza di argomenti quali la riprensione del vizio o l’esortazione 
alla virtù (tale, ad esempio, la filiera di canti dedicati alle cornici purgatoriali), oppure dove 
più scoperta è la volontà, specie da parte delle guide, di trasmettere a Dante personaggio la 
vera  soluzione  di  ardue  questioni  dottrinali  e  teologiche,  spesso  tramate  a  partire  dalla 
sapiente contaminazione di un’ampia gamma di modelli omiletici, secondo una logica alla 
quale non sembra sfuggire neppure quella pratica dantesca dell’exemplum che, più di ogni 
altra,  viene  solitamente  percepita  e,  di  conseguenza,  valutata  scindendone  il  senso  e  la 
funzione  dall’humus testuale  che  la  ospita,  al  pari  di  un’ipostasi  monadica  di  matrice 
omiletica nel tessuto allotrio delle terzine dantesche. Riprensione del vizio ed esortazione alla 
virtù  da  un lato  e,  dall’altro,  vocazione didattica alla  trasmissione di  un sapere  teologico 
altrimenti  inattingibile  sono,  del  resto,  chiaramente  additati  in  qualità  di  subiecta e  fines 
precipui all’oratoria sacra dalle stesse  artes praedicandi, sull’onda di una delimitazione del 
campo d’azione del discorso omiletico che, a ben vedere, rimonta alla meditazione patristica 
sull’esercizio apostolico, specie a quella dell’Agostino  del  De doctrina christiana. Il quale, 
non a  caso,  si  impegna,  oltre  che  a  definire  gli  officia  del  doctor cristiano nella  duplice 
accezione  della  spinta  esortativa  e  della  spiegazione  dottrinaria,  a  trarre  dal  linguaggio 
biblico,  specie  paolino,  un  florilegio  di  loci in  grado  di  suggerire  al  doctor,  assieme  ai 
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contenuti, anche le forme retoriche più efficaci per praticarli. Queste sono poi le medesime 
presupposte  tanto  dalla  veemente  riprensione  del  vizio  quanto  dalla  conciliante  didattica 
dell’omiletica mendicante e, attraverso di essa, dal Dante della Commedia, nei confronti del 
quale,  almeno  da  questa  specola,  la  predicazione  dovette  giocare  un  ruolo  tutt’altro  che 
secondario  in  qualità  di  tramite  e  filtro  di  quegli  “stili  ecclesiastici”  (per  usare  la  felice 
formula di Hans Urs Von Balthasar, che però ascriveva a una configurazione stilistica più 
propriamente “laicale” una poesia, come quella di Dante, pure riconosciuta nella sua intima 
essenza religiosa),1 che, chiaramente fissati già da Agostino, la tradizione medievale, specie 
omiletica, contribuì a diffondere e a declinare in maniere e forme sempre nuove e originali.
1 Ci  si  riferisce,  naturalmente,  ai  volumi  II  (Stili  ecclesiastici.  Ireneo,  Agostino,  Dionigi,  Anselmo,  
Bonaventura) e III (Stili laicali. Dante, Giovanni della Croce, Pascal, Hamann, Solov’ev, Hopkins, Peguy) di 





Nel caso di un medesimo testo si siano consultate diverse edizioni, si indica con un asterisco quella da cui 
sono tolte le citazioni a testo. In assenza di asterisco si indica nelle note del testo le diverse edizioni via via  
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